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1 


داستان پیامبران در کلیاه شمس (شرح و تفسیر عرفانی 
داستانها در غزلهای مولوی) 


تألیف دکتر تقی پورنامداریان 

اشر: پژههشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی 

مدیر نشر: (همت‌الل رهمت‌پور 

چاپ سوم: ۱۳۸۵ 

چاپ او ۱۳۷۳ 

تیراژ: ۱۵۰۰ نسفه 

ناظر چاپ: سیدابراهیم سیدعلی 

چاپ و سحافی: پاپ فرشیوه 

ردیف انتشار: ۸۵-۱۵ 

حق چاپ برای پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی محفوظ است. 


نشانی: تهران صندوق پستی: ۱۴۱۵۵۶۲۱۹ تلفن: ۳- ۰۸۸۰۴۶۸۹۱ فاکس: ۸۸۰۳۶۳۱۷ 


اشاره‌ای بر جاب سوم 


از چاپ دوم ان کتاب سال‌های بسیاری می‌گذرد. می‌خواستم چاپ بعدی آن همراه با 
جلد دوم چاپ شود اما متأسفانه وق کافی توأم با قرار و آرامشی که لازمه نوشتن بقيه 
کتاب بود به‌دست نیامد. 

به‌سب آنکه سال ۱۳۸۶ سال مولوی تعیین شده است. گروهی از دوستان خواستند 
که هرطور شده جلد دوم را تمام کنم و یا حداقل همان جلد اول را که سال‌ها است که 
نایاب شده تجدید چاپ کنم. 

بخش زیادی از جلد دوم را نوشتم. اما گرفتاری‌های ناشی از بیماری مانع اتمام آن 
شد. قرار شد جلد اول چاپ شود و انشاءاله با بهبود نسبی حال بقيُ جلد دوم هم نوشته 
شود. 

امیدوارم که باقی ماندهٌ جلد دوم نیز هرچه زودتر و به باری خداوند منان به‌پایان 
برسد و قبل از پایان سال مولوی چاپ شود. فهرست‌های لازم در پایان جلد دوم افزوده 
خواهد شد. 

تقی بورنامداریان 
دی‌ماه ۱۳۸۵ 


ی 
۹ ۷ 
۱ اشاره به داستان پیامبران: تلمیح ی ی و ی 3 

۲. داستان پیامبران در شعر درباری ی 10 

۳. داستان پیامبران در شعرمذهبی و عرفانی هه ی تا فا یی ارو ۱۷:۱ ۲ 

4 . داستان بیامبران در موی مولوی وم دی هر بو یم ای توب 30 

۵. زمینه های رمز وتأو یل در کلیّات شمس ی ٩‏ 

1. وسعت وتنوع داستان پيامبران در کلیّات شمس ۱۱ 

5 آدم 6( 

الف. داستان آدم و ی ی دی ۱۱۵ 
آدم رن 

ابلیس, آدم یذ 

دیو آدم و کی تس که ۱ ۱۱ 

اپلتنن ری سم تاه مه یی یی ی ام و ی تک ۱ ۱۱ 

حوا ی بت مخ یی هس توس سس ماع جوا شرع هش ها ی ۱۵ ۱۳ 

ملک ملانک. سجله کردل بر آدم ار 

مار (بهشت) ی ی یه و مت وه 9 ی هک ی موی 342 ۱۱۳۳۰ 

دانه, گندم (بهشت, تاج حله) ی ۱۱۳۵ 
آفرینش آدم (صلصل فخارهگل سرشته, خاک) ی 1 ۱۳ 
اموختن و ندریس اسماء یی ی مها هس و 39 ۱۳/۱۱3 

23 و تویهٌ اده و ی یو ی ی هو ی ی ۲۲۱ 

میثاق الست خی تی بمع ۳ ۱۶ 


لهرست مطالب 


ی ست مطالب 
بیس ۰ 


ب. تفسیر داستان آدم وی و 9 ۱۱۲ 
آدم: نسان کامل ده مه کی او ام ی کت :۱۱۳۲ 
آدم: عفل ر 2ج جنبه روحانی ؛ 
حوا: نفس؛ حسم جنبة مادی و حیوانی هک ۱۳۸ 
آدم و حوا و دوقطبی بودن اشیاء یز مه ۱3 
فرشته: عقل, نفس ناطقه ؛ 
ابلیس, شیطان, دیو: نفس امّاره ی ۱۱۱۰ 
مار: انسانهای خوش ظاهر و کج‌باطن 

تعلقات و لدتهای دنیوی و و 

گنده لدتهای ماذدی حقیر هی ی ی و تن ۱۱ 


الف. داستان ابراهیم ی و ی ی یه ره یج و1 
ار 9( 
اسحاق رای سای ها شک مس با مس او یدعب ی 1۱ 
اسماعیل کیک میس ی ی ی یش ۱۱ 
حبرئیل (مهمان, مهمانان, عحل سمین) و ی ی او ۱۱ 
نمر ود الف) نمرود. خلیل ی ی و تفای ۱۰۱ 
ب) نمرود بشه یه وک و ۱۸۰۱ 
روز شوب ارت ۳ 2( ۱ 
بشه سه نمرود (نمرود ویشه) جوم ی که ی و ۱۱ 
عحل سمین سه حبرئیل (مهمان, مهمانان, عحل سمین) بش ۱۸ 
کرکسان سس نمرود (نمرود و رفتن به اسمان) 3 ۱ 
مرغان خلیل, جهار مرغ مس وتو خی ی ی ی ۱2 
۳ یی یک هو کی 0 ی ۱۳۱ 
انش حرف یی هر ود وم رو یس ی ها ی اما هه ار یی سین ۱ ۱۸۱ 
آتش و گلستان ی اج هه زک وه هن ۱۳ 
بت (بت شکنی خلیل) ی هن و ی کر و ی 6 ۱۳۱۹ 
خورشید و ماه (آفلیت) ی ۱3 
کعبه هم تور خی فا و ی کی ی مس یت ی ۱۹ 


9 
اسلمت گفتن ابراهیه ی 
خلیل و دشنه 9 


ار ر: حرص ۰ نفس و طیعت بب+۰۰+۰سسسسسست ۲ 
دلاراء ار ری نفشهای ارری, بت و تن 


اسحق. اسمعیل: عامق نالک س 


(ابراهیم: معشوق, بیر, عاشق حاد) ی ات و ی و ادا سس یت ۲ ۲ 
نمرود: نفس؛ خلیل: عم و حاد و وه ی مت ی ده را اه ۱۳۸ 
اآتش الف) شهرت و صفات ذمیمه ها هاگ ور هدعو مت ۱۳۱ 

ب) عشق, محنت و بلا رد 
۳ و 
بشه, کرکس, مرغان خلیل ی ۱ ۲۱ 
خورشید و ماه و ستاره اج اتمه رتش ۲۱۲۲ 

۱ 


۳ ادربس (ع) 
الف, داستان ادربس ی 
ب. نفسیر داستان ادریس ی یت ی را هیام نیع ۲۳۹۸/۰ 


6 , ابوب ‌ع 
الف. داستال ابوب کر 


محنت و بلا و صبر آبوب و وا سوم و اد متام امد ماد ماو مه مه هم موه ماه و همه دم و وم واه وا وم دا هو موم و و عم موه ول ما و ۵و ۳۲ 
سرآمدن محنت و حشمه ایوبی 0( 


ب. تفسیر داستان ابوب ی ی من ۲۲ 


۵ جرجیس (ع) 
الف, داستال جرجیس ی ی هی ی یک و هي 7 
ب. نفسیر داستال جرجیس ی ای سس مک ی ۰۳۵ ۱ ۱۲۱ 


الف. داستان خضروالیاس هه ی سس ۳۱۱۲ 


حصر اد 
الیاس ۱ 
خضرو موسی مر ی ی هو ی ها :۱۱۷/۲ 
ماهی ز ه: 
آب حیات, آب حیوان, آب خمس حشمهٌ حیوان ود 
اب حیات و خضر ۹ هه وا دوع هه رم کی ۵ ۳۱۷ 
آب حیات, خضر اسکندر ی 
اب حیات و ظلمات 1 
اب حیات او ی ارو هو هم تس و ی هو موه ۲۱۷۷ 


علم لدنی و حضر و ی ای رنه وی دک دی بت وی اس سوق کت نیون ۲۸۲ 
حصر: پیره سیخ وه ی کت که بای ی هی مه وود ول و و ۲۸۲۷ 
اب حیات 

خحضر: مرد کامل» شمس, معشوق, عشق» روح» حق ی ی :۰ ۱5 ۲ 


اجه ات ات ات حیواد: علم لدنی » می رف آلهی . 


سحنان و افاصات بیر ‏ . ۳۳ 
مفاهیم دیگرآب حیات: .-.... ی تیان ۶۲ 
آب حیات: لطف حق س... ۳۲۷ 
آب حیات: لعلف و کرم ... هشن ۳۲۲ 


- چشمه گه حبوان: آتش چهرة او(شمس) .تس تست ...۳۲۲۰ 


آب حیات: مرگ موه هو ره و خی وی ۳ ۲ ۱۲ 
آب حیوان: ابمان هی یر نگ و هه ۱۳۱۲ 
آب حیوان: وصال بار وت ی و3 ۲۲۲ 
آب حیوان: دمدمهٌ لطیف بار ی 
آب حیوان؛ خبال بار دی و ی 2 ۲۳ ۱۳۲ 
-آب حیات: نزل شهیدان عشق حق و یی ی مت رش ۲۲ 
آب خضر: لب با می لب بار ی یهت ی یراع میت ره هی یبط ۳۲ 
آب حیوان: جمال جانفزاییار(حق» شمس) هم ی ی امن ی ۴ ۳۲ 


ساب حیات: ثنا ودشنام بار نز ی( 


نهر ست مطالب بازده 


ماهی: جان؛ روح: عارف همه ی وس هون شا وی این ۳۲۱ 
دریا: عالم غیب» لکوت عالم معنی و حقیقت ۳۱ 
کشتی و( ی ای 2 
۷ داود 4 
الف. داستان داود 5 ی 
حالوت و طا لوت يم 
اهن (زره‌سازی ونرم کردن آهن) ی 
زبور ی و تیه و هه هک هک ریس ۳۳۸ 
داود و کوه هم ای هی بای ریما و ری مس که و تا جنس ۳۳3 
نغمه و نوای داود رز 
سخن خدا با داود رد 
ب, تفسیر داستان داود 
۱ 
۸ سلیمان (ع) 
الف. داستان سلیمان ۳[ ۳ ۱۳ 
سلیمان ی 
آصمف 1 ذ 
بلفیس دک ای و مت هی ی ما تا ی ای :۳۱/۱ 
دبی شیطان بری رز 
ماهی وماهی فروش شدد سلیمان ی ی ی را هم اند کی ۲ ۳۵ 
مرغال ی دی ۹ ی ای یت وه ی یک مدا ی اس کی اه ۵۳۵ ۵۲ ۳ 
زبان مرغان و 
هدهد ی هی ی کی ی و کی ی کت کت رن گر ۲۵۱۳ 
ذ 
۳ ی (خاتم بهر) 5 
انگه 0 کی و مه و یم او یف ول یه ۰۱:2 ۱۳۵ 
انگشتری و دبوو بری ی تا ی دز 3 
مسحجد اقصی ی سم ددعت دس مخ یروج شم موه ۱ ۳۹ 
باد (هوا) ی ی ۳ ۳۱۱ 


دوازده نهر ست مطالب 


ب. تفسیر داستان سلبمان ین 
سلیمان: روح, جان, حق؛ اصف: عقل؛ پیر ی ای هس ۲ ۳۱ 
سلیمان: پیره شمس, مرد کامل, معشوق, روح» عشق هم ی ۳۰۱۲ 
مرغان: ارواح آدمیان, سالکان طریق ی 
هدهد ی 
ی ی مد ی ی 3 ۳ 
دیوویری: نفس اماره, قوای بدنی» شواغل حسی یش یکی یوت ۳۱۵ 
دیو سنلیماد» نیغ سلیماد» حبر و و کی دا یا رت ۱۳۸۱ 
ماهی : جان؛ روح ی 
مور: رمز حقارت مرید در مقابل شیحخ یذ 
انگشتری سلیمان:؛ دل» عشق روزه, حاحت ند 
مسحد افصی : دل ی 


٩‏ صالح (ع) 


الف. داستان-صا لح نب گید مش ی ۱۵ 
ناقه ( اشتر") ییون هدیس مت اج تس دای ی اس ی دیب ۱۱۲ ] 
ب. تفسیر داستان صالح هی ی ی ی ی ی ی ۳ 0] 


۰ حضرت عیسی (ع) 


الف. داستان حضرت عیسی (ع) و 
حهودان ی هس ی ی ی ی ما ۱۱۲۱ 
دخال و 
ظارو ی وک وی و ۱۱ 
مریم . ای وج یر هه او و و ی تس هو ۱ 
بکر ی وابستنی مریم و ی یرهم و مه یسیو وی ۲۰۱۷ 
درحت خشک وییدا شدن خرماء خرما ی هبعش ات تیوضع ۱۱۷ 
روزه مریم خاموشی مریم یت بو هک وی کم وم ای و ی و ی ۲۱۳ 
مریم و عیسی (زادن عیسی) ات هه ای ی اف هد هیوست :(۱) 
خرعیسی امس وم بیس ی و ی و ی 1۳ 
مرغ عیسی يب 


اشهان جهام: سول گردون؛ 


فهرست مطالب سیزده 
طارم مینا و عروج عیسی مه هو ده وم ماع و وم دی مه م همم مومع میهف موی تیب نن2 1-22221272[ ) 
باده انگوری می وی موی مه یه دوع کم و ده هی اه ۰۱۸ 
حلیپا ی 
خنب عیسی هت و 0 بت و اوه بو 2۱۲۹۲ 
سورد هر رو ات و کی با ی و ۱۳۵ 
کووانه تن یی ی 
مائد؛ آسمانی کمک اه یک یس 1۳۲ 
دم عیسی تب ی ی ی 1۳1۵ 
زنده کردن مردگان, شفا دادد بیما راد 
ببنا کردن کوران کی رو ۱۳۰ 
گذرعیسی از بحر ۹ 
خحط خوان شدن عیسی ی مرب ۲] 
زهد عیسی و ی ی لامج هش ون ات سای سیر 18 
خندان بودن عیسی را 
سیّاحی ات ی و ی یم یو نی ۳ 101 

ب. تفسیر داستاد عیسی ایا اه تسس دیفس اهامای ام همست :۶۲ 

عیسی : پیره ولی کامل» شمس! 
عازر: سالک مرید ی ی ات یت 11 
عیسی : جال, روح, دل! 
خر عیسی : تن طبع» نفس اد هک بت ۱۱۷ 
خوان و مائده ی ی مش هی ی ۱3 
دخال: نماینده نفس و صفات زشت» 

و فوای سر و( 
خردخال: صفات بهیمی ی اه و م2 ۲۱0۵/۲ 
مریم : عارف؛ عیسی : حان ای جیوه اب یه تا ۲ ۱۵ 
مریم تن؛ عیسی : حال ی سم یی وروی یوج وی شاوی ۲۱۹ 
مریم: عشق فدیم ی 
مریم: حاد؛ عیسی زایی 

بیان سخنان معرفت آمیز و عرفانی ی 
مریم: گلها و گياهان, نیشکر ی یم ی 11/۳ 
درخحت خرما: عالم غیب؛ 

خرما: طعام و معرفت ی تارج بش وی هه ی تین ۲۱۷۲ 


خم عیسی : عارف. دل عارف تک اه موی کی هد سس اس سک ۱ 1۱ 


۱ لوط (ع) 
الف. داستان لوط ی 
ب. تفسیر داستان لوط ره ی ۱۱ 


جونکه درقرآن حق بگریختی 
با روان نبا امیسخضتی 
هست قران حالهای انبیا 
مساهیان بحرپاک کبریا 


مثنوی دفتر اول ابیات ۱۳۵۷ و ۱۳۵۸ 


هدفها وشیوهً نگارش وتدو ین 


مقصود از این تحقیق فراهم آوردن کتابی بوده است که گذشته از نشان دادن 
جلوه‌های متنوع و گسترد یکی از مایه‌های معارف اسلامی در ادب فارسی پاسخگوی 
نیارهای ادبی زیر باشد: 

۱- حل مشکلات دیوان کبیریا کلیات شمس در حوره تلمیح به داستان پیأمبران؛ 

۲- نفسیر معانی عرفانی و محازی تلمیحات در مواردی که تنها معنی حقیقی و 
ظاهری آنها مورد نظرنیست؛ ۰ 

با تنوع و گستردگی مایه‌های تلمیحی:در کلیات شمس, بهتر دیدم که در تدو ین 
مطالب شیوه‌ای انتخاب شود که علا وه بر رقم نیازهای فوق, کتاب بتواند دو فاید؛ دیگر را نیز 
دارا باشد : 

الف) همجون مرجعی بتوان با مراجعه به آن» اغلب مشکلات دیگر دیوانهای شعر 
فارسی و نیز بعضی آثار غیر شعری را در حوره تلمیح به داستان پیامبران به اسانی حل کرد. 

ب) بتوان تصویرهای متنوع و شواهد شعری متعدد را در بارةُ هریک از جنبه‌های 
مختلف داستان بیامبران و مایه‌های تلمیحی مورد نظر, از روی آن به اسانی بیدا کرد. 

برای سهولت استفاده از کتاب, در جهت برآوردن نیازهای فوق, در نوشتن و تدو ین 
مطالب, ترتیب زیر انخاد شد: 

داستان پیامبران در طرح کلی کتاب برحسب نام پیامبران, به ترتیب حروف 
لفبا (ادم ابراهيم ادریس...) آمده است. 

س هر داستان شامل دو بخش محزاست: بخش اول شامل نقل کلیهةُ شواهد به تفکیک 
موضوع, و شرح و توضیح هر گروه از شواهد هم موضوع, با مراجعه به قرآن کریم و تفاسیر 
است. بنابراین, این بخش شامل توضیح تلمیحات است. 

بخش دوم تفسیر داستان است. در این بخش ابیاتی که معنی آن با توضیح اشاره‌های 
داستانی روشن نمی شود ومعنی مجازی و رمزی دارد, به ترتیبی که در بخش اول آمده 


۲ هدفها وشیوة نگارش وتدوین 


است؛ مطرح می شود و با استفاده از دیگر آثار مولوی, بخصوص مننوی. و نی آثار عرفانی 
منظوم و مشوردیگر اغلب متعلق به زمانهای پیش از مولوی, تفسیر می گردد. در این تفسیرها 
سمی برآن است که با استفاده از شواهد متعدد هم در زمینة فکر و هم در زمینه تصو ی 
خواننده در حال و هوای ذهنی مولوی قرار گیرد, تا ضمن قبول تفسیرهای مطرح‌شده بهمنزلة 
یکی از تفسیرهای ممکن, باب امکان تفسیرهای دیگر و ورود به باطن شعر بر او گشوده 
گردد. 

در بخش اول هر داستان, در دیل عنوان اصلی «داستان...». خلاصه‌ای موحز در باره 
پیامبری که داستان به نام اوست می آید, به حوادث برجستة زندگی او اشاره می شود, و 
ابیانی که در آن نام پیامپر بدون آشاره‌ای به هیچ حادئه برحسته آمده است نقل می گردد. 
بعد عنوانهای فرعي می آید. ابندا نام شخصینها و بعد حیونات وپرند گاذه و بعد اشیاء ومکانها؛ و 
بالاخره بعضی از حوادث که به نحوی با زندگی پیامبر مر بوط است مطرح می شود. در هر 
یک از این قسمتها سعی شده است ترئیب الفبایی رعایت گردد. در ذیل هرعنوان کلیة 
بیات پا شواهدی که با عنوان بنوعی مربوط می گردد نقل و جلد و صفحة کتاب در زیر 
هرشاهد د کر می شود. پس از نقل کلیةٌ شواهد - که از نظر مضمون و مايةٌ تلمیحی با هم 
مشابه و از مصادیق عنوان شمرده می شوند - با استفاده از فرآن و تفاسیر توضیح لازم که 
روشن کنند؛ مایة تلمیحی مشترک همه ابیات و نیز دیگر اشاره‌های و بر بعضی از ابیات 
است نقل می گردد. 

در بخش دوم نبر عنوانهای فرعی ابتدا شامل شخصینها و بعد حیوانات وپرندگان و بعد 
اشباء ومکانهاست. عنوان اصلی و کلی این بخش «تفسیرداستان...»است. عنوانهای 
فرعی معمولا شامی آن فسمت از عنوانهای بخش اول است که دارای معنی محازی اند و مورد 
تفسیر قرار گرفته اند 

در تفسیر داستانها, معمولاً بعضی از ابیات و شواهد تلمیحی نقل شده در قسمت 
اول» بمناسبت, دوباره نقل شده است. از این تکرار گزبری نبوده است. شیوه‌ای که در 
نرتیب نوشتن مطالب اتخاذ شده است, در ارتباط با هدفها و فواید این تحقیق از شیوه‌های 
ممکن دیگر بهتر به نظر رسید. 

در پایان,لازم می داند از یاری دو تن از پژوهشگران, آقابان دکتر افتخار جوادی و 
دکتر جاو یدی‌صباغیان, که در آغاز کان در استخراج قسمتی از تلمیحات کلیات شمس 
اینجانب را باری کرده‌اند, و نیز از آقای احمد سمیعی ,که ذوق و دانش ودقت‌نظرایشان 
سبب آرایش این نوشته و پیرایش آن از پاره‌ای لغزشها شده است, تشک رکند. 


هوالا ۲ ۰ 


۱. اشاره به داستان پیامبران: تلمیح 


اشاره به داستانهای مشهور و از حمله اساطیر و داستانهای پیامبران را در کتابهای بلاغت 
تلمیح نام نهاده‌اند. در کتابهای نرجمان البلاغة رادو یانی (نیمهٌ دوم رن پنجم هجری )و 
حدائق السحر رشید وطواط (متوفی ۵۷۳ ه) از این صنعت نامی به میان نياهده است. شمس 
فیس رازی (متوفی ۱۲۸ ه) به جای تعریف تلمیح بیشتر به فایدة آن در حوزهُ علم 
معانی نظر دارد و می گوید: (تلمیح آن است که الفاظ اندک برمعانی بسیار دلالت کند؛ و 
لمح جستن برق باشد و لَمُحه یک نظر بود؛ و حون شاعر جنان سازد که الفاظ اندک او 
برمعانی بسیار دلالث کند آن را تلمیح خوانند؛ و این صفت به نزدیک بلفا پسندیده‌تر از 
اطناب. و معنی بلاغت آن است که آنحه در ضمیر باشد به لفظی اندک, بی انکه به تمام 
معنی آن اخلالی راه یابد, بیان کند.»۱ 

پیدا است که با درنظر گرفتن معنیهای لغوی «تلمیح» -- که ار حمله: نمودد و 
آشکار کردن, نگاه سبک به سوی چیزی کردن, واشاره کردن به جیزی است - اشاره ای 
گذرا در شمربانثربه داستانی مشهور, که یادآور ماجرایی کواه با بلند باشد نیز در شمار 
ایجاز در کلام محسوب می شود. این اشارةُ گذرا را حرحانی در تعریف تلمیح با آوردن فید 
(عدم تصریح») متذ کر می گردد و می نو یسد: «التلمیح وهوآن بشازفی فخوی الکلام الی فَصَة 
اوشعرمن غبر آن ند کُرصربحا. 6 صاحب الطراز نیز در فرن هشتم؛ پس از ذ کر معنی لغوی 
(نلمیح»» آن ۱ را از اوع صنایع بدیعی شمرده و ضمن دادن تعریف کاملتری از این اصطلاح 
ید سبک بودن و گذرا بودن این آشاره را به نحوی دیگر یادآور شده است: «...وفی مصطلح 


علماء البیان هو آن بشیر التکلم فی اثناء کلامه ومعاطف شعره اوخظبه الی تنل ساثر اوشعر نادر 


۱) المعجم؛ ص ۰.۳۷۷ ۲) التعریفات» ص ۲٩‏ . همان تعر یف با اختلافی در لفظ در کتابهای دیگر 
بلاغی دیگر آمده است: 

الابضاح» ج ۲ ص ۰۲۱ 

شرح المختص ص ۰۲۲۳ 


۹ تلمیح 


اوفضَة مشهورة فلمخها فیورها لتکون علامة فی کلامه وکالشامة فی نظامه.»۲ 

بنابراین تلمیح به عنوان یکی از صنایع بدیعی, عبارت از اشاره کردن به مفل سأثریا 
شعر نادریا داستان مشهوری در ضمن کلام است. در این تحقیق, کلام غزلیات مولوی است 
و تلمیح محدود به اشاره‌هایی است که در اين غزلها به داستان پیامبران رفته است. 


۳( الطرازه الحزء التالت ص‌ ۷۱ 


۲ داستان بیامبران درسعر درباری 


رمانی که شعر فارسی روی به شکفتن نهاد و کم کم رنگ و بوو طراوت گرفت بیش از سه 
قرن می گذشت که ایرانیان با دین اسلام و کتاب آسمانی قرآن آشنا شده بودند. ان زمان 
کافی بود که» همراه با فرهنگ اسلامی» داستان پیامبران نیز رفته رنته در ذهن اهل علم 
و بعد توسط آنان در اذهان بسیاری از مردم رسوخ کند و بخشی از ذهنیات آنان را تشکیل 
دهد. شاعران در باری» وفتی دراواخر فرن جهارم و فرنهای تسج و ششم هحری در صمن 
فصاید خود و درکنار اساطیر ايراني به داستان پیامیران اشاره می کردند» اطمینان داشتند که 
مخاطبانشان مفهوم این اشارات را درمی یابند. دربارهُ کیفیت کار برد تلمیح درشعر قرن 
چهارم هجری, به سبب از میان رفتن اغلب شعرها, نمی توان قضاوت درستی کرد. اما شعر 
اواخر فرن چهارم و فرن پنجم هجری می تواند چگونگی این امررا تا حدی بنماید. 
اشاره شاعران به داستان انبیا » در اغاز» محدود به برحسته‌ترین و مشهورترین اعمال 
وحوادث زندگی و بارزترین و خارق العاده‌ترین صفات و حصوصیات شخصی و فدرتهای 
معجزه آفرین پیامبران است. با آنکه در اواخر فرن سوم و اوایل قرن جهارم هجری کتب 
متعددی در تفسیر قرآن نوشته شده و حتی کتاب جامع‌الیان فی تفسیرالقران محمدبن جریر طبری 
در عهد سامانیان به ز بان فارسی ترجمه شده‌بودا, اما درشعر شاعران اواخر فرن چهارم و قرن 
پنجم و بسیاری از شاعران فرن شم هحری اشاره به داستان بیامبران از محدوده اشارات 
موجز قرآن کریم در این زمینه فراتر نمی رود. تنزع در محدودُ همین اشارات موجز بستگی به 
میزان و وسعت اطلاعات شاعر از علوم متداول عص از حمله و بخصوص فران و حدیث و 
نقسین دارد. 
بنابراوضاع سیاسی و اجتماعی, تلمیح ذرشعر در باری این فرون اغلب یکی از 
وسیله‌های اغراق در مسدح ممدوح است. این‌اغراق از طریق تشبیه و مقايسة ساده‌میان افعال 


۱) تاریخ ادبیات درابران» ج ۱ صص. ۷۰ و ۰۷۱ 


پیشگفتار 


پ‌ 


و اعمال و اخلاق ممدوح و پیامبر صورت می گرد و ازه رگونه مفاهیم ثانوی و استعاری و 
رمری عاری است و مراد شاعر در سطح معنی حقیقی کلمات, آشکارومفهوم است. این 
کیفیتِ کاربرد تلمیح البته طبیعی و ناشی از سرشت شعر تبلیغاتی, اسان پذیری اذهان 
مخاطبان, و جهان‌بینی ناشی از نیازمندی شاعران به فرمانروایان مستبد و قدرتمندان است. 
این همه نیز خودناشی از جووجریان سیاسی و اجتماعی حا کم بر عصر است. 

تلمیح در زمينة داستان پیامبران, در شعر این دوره, جنانکه گفتیم, مت کتفت 
مدح اغراق آمیز ممدوح است, امّا گاهی نیز در تشبیبها و تعزلات آغاز قصاید در حدمت 
توصیف طبیعت و معشوق و احوال عاطفی شاعر قرار می گیرد. 


در آن مقدار شمرکه از عنصری(متونی 1۳۱ ه) باقی مانده است, دو بار به نام 
یوسف (ع) اشاره شده است. مایهٌ تلمیح یکی بوی پیراهن یوسف است که نابینا را پینا 
گردانید و دیگری لطافت و خرمی ناشی از حسن یوسفتلمیح ال در خدمت وصف 
لطافت هوای پاییز و تلمیح دوم در حدمت وصف لطافت و خرمی معشوق قرار گرفته است.۲ 
در همین اشعار عنصری به داستان موسی )ع( درهفت بیت آشاره شده است. مابه تلمیح فرار 
گرفتن کوه برسرقوم موسی درهوا, گذشتن موسی ازنیل و غرق فرعون و فرعونیان, معجز 
دست موسی که در حیب می کرد و سپید و درخشان بیرون می آورد. ازدهاشدن عصای 
موسی و او بای جادوی جادوان فرعون است. هم تلمیحات در ارتباط با مدح ممدوح و 
شحاعت وی در حنگ و لشک رکشیهای اوست". 

در دیوان عنصری آشاره‌ای به حضرت آدم (ع) نیست, اما فرخی (متوفی  )۲٩‏ 
ه) دوازده بار به نام ادم (ع) و داستان وی آشاره دارد. از این دوازده بان تنها در دو مورد به 
کگوشه هایی ار داستان آدم برمی خوریم: یکی جداشدن و تبعید آدم از بهشت است که شاعر 
حال خود را در دورماندن و حداماندن او اه سلطان به حداماندن آدم ار بهشت تشبیه 
می کند!؛ و دیگر عریان شدن آدم است بعد از گناه خوردن گندم, که درخحت شکفته پس از 
ریختن برگ وبارش بان تشه شده استه داد دیگ ما صلی یج قدمت نتم 
زمانی ادم بربنی ادم است؛ و جزیک مورد, که درآن تلمیح برای وصف اغراق آمیز کهنگی 
باده به کار رفته, "در بقیه مواردوسیلهُ مدح مقرون به اغراق ممدوح است". 


۲) دبوان عنصری. صص. ۱۸۱۰۷۳ ۰ ۳) همان کتاب. صص ۳ ۰۷۹ ۸ ۰۱۷۱۱۱۱۳ )٩‏ 
دبوان فرخی؛ ص ۰۲۲۸ ۵) همان کتاب. صص ۰۱۱ ۲۹۸. ۲) همان کتاب ص ۰.۲۰۱ ۷) 
همماد کتاب صسص ۲ ۷۰ ۱۱۷ ۰۱۸۲ ۰۲۳۱ ۲۳/۸ ۲. 


داستان براصران در شعر در باری ۹ 


در دبوان فرخی همچنین در هفت بیت به نام موسی و داستان او اشاره رفته است که 
جملگی در ارتباط بامدح ممدهح است. ما تلمیح در اینجا نیز محدود است به معجزة 
هت موسی از نیل و اردها شدن عصا در دسبت وی . در سه بت دیگر از این هنت 
بست اشاره به حادنه مخصوص دیده نمی شود. در آنها فقط خشم ممدوح چون خشم موسی 
م72 ۱ : 
است, و یکدلی ممدوحی دیگر با ملک ازیکدلی هارود با موسی (ع) بیشتر است. "" 
۰ هك ۰ ۰ 

در دیواده عنصری؛ حنانکه گفتیم, دو بار به نام توسف ‌ع( اشاره شده است. اما به 
اسطوره ایرانی برد که ار بعضی حنبه ها یا داستان بوسف شباهت دارد اشاره ای سست , 
در دبوان فرخی به داستان یوسف (ع) یک بار درارتباط با ممدوح اشاره رفنه است و در مقابل» 

و 5 

شش بارنام بیژن و حوادث مربوط به سر گذشت او امده است. در سه بیت حاوی تلمیحات 
مربوط به بیژن» فرخی به حادثه خاصی از داستان وی اشاره ندارد و تنها او را به عنوان مظهر 
شحاعت مشبابه قرار می دهد. اما در سه بیت دیگی به حنگ بیژن با گرازان, افتادن او در 
حاه و نحانش ره دست رستم اشاره می کند. 

در شمر اواخر قرن چهارم و فرنهای پنجم و ششم هجری, اساطیر ایرانی در کنار 
داستانهای پیامبران به عنواد تلمیح ِ کار می رود ومقصود از کار برد آنها و کیفیت آن 
گونه‌ای است که در مولد داستان پیامبران متذ کر شدیم. اما کار برد اساطیر ایرانی 
رو بهمرفته در مقایبه با استفاده تلمیحی از داستاد پیامبراد. هم از نظر تنوع و هم ار نظر 
تعداد محدودتر است. 


در دبوان منوجهری (متوفی 1۳۲ هب) سه بارنام آدم(ع) آمده است که در هر سه مورد, 
قدمت ادم یا آدم و حوا ما تلمیح در مدح اغراق آمیز ممدوح شده است"۱. نام ابراهیم خلیل 
(ع( در بیتی » درکنار آزر پدر ابراهیم و اسحق پسر ابراهیم آمده است؛ در بیت بعد به نام 
رسمم و فریدون در ارتباط با کمند رسیم و گرزفریدون برمی حوریم که همه وسیله تج 
مدوم شده اند,نام زال زرنیزدو بار آمده است: یک بار مادر زال زر به ابرمازندران تشبیه شده 
است که آن دختر سپید و اين پسر سپید می زاید"؛ و باردوم بیشی سلیمان پسر داود (ع) بر 
پدر با بیشی رستم پسر زال بر پدر مقایسه شده و مایة تلمیح در جهت مدح قرار گرفته است ". 


۸) همان کتاب» صص ٩ .1۳ ۰۵۱ ۰۳٩‏ همان کتاب, ص  .۱۷۷‏ ۱۰) همان کتاب» 


صص ۰۲۳۹ ۸۸ ۲. ۱ دبوان منوجهری» صص ۰۱۲ ۰۱۷ ۰.۱1۳ ۰ ۱۲) همان کتاب ص ۰.۱۱ 
۳) همان کتاب» ص ۰۱1 


۱۰ پیشگفتار 


به نام بوسف (ع) سه بار اشاره شده است: بچة تاک به رخ یوسف و به بوی خوش بلقیس 
است؛ و باغ و راغ ودشت پرازگلها و گیاهانی است که یکی چون یوسف جاهی ویکی 
حون بعقوب و یکی حون ایوب و یکی حون موسی است؛ آبدان حون دید؛ بعقوب یراز اشک» 
وشاخ ارغوان از گلهای ارغوان چون رخ یوسف سرخ, و ابرتیره چون دل فرعون سیاه؛ 
ست.۱ تأثر عاطفی منوجهری از زیبائیهای طبیعت و حس زیبایی شناسی وی و نیز 
نیروی تخیل و نگرش دقیق و عمیق اوبه پدیده‌های طبیعی سبب شده است که گسذشته از 
مدح اغراق آمیز ممدوحان از داستان پیامبران و نیز اساطیر ایرانی در توصیف طبیعت و احوال 
عاطفی خحویش فراوان بهره گیرد و به استفاده از تلمیح در این زمينة خاص غنا و 
ننوع فوق‌العاده ببخشد. تصویر محسوس و زیبایی که وی با وصفی شب وببان تأثر عاطفی 
خود, با استفاده از مایة اساطیری بیزن و جاه و منیژه , افریده است در ادبیات فارسی و درحد 
خود بی نظیر است: 
شبی چون چاه بیژن تنگ وتاریک ‏ چوبین درسبان چاه اوسن 


بریا حول منیره برسرحاه دوجشم من بدو جون جشم بیژن*! 


منوحهری همجنین از شش مورد تلمیح در ارتباط با نام موسی ‏ سه مورد 
را به طبیعت و سه مورد را به مدح ممدوح اختصاص داده است. ممدوح, موسی 
است که شمشیری جون ثعبان دارد. اگر فرعون سحرة خود پیش آورد تا رسن ورشته را مار 
بنمایند, مار موسی همه سحر و سحره را می بلعد. ممدوح که سهم اسفندیار و عدل نوشیروان 
دارد, برخلاف موسی که هم از آغاز ازشبانی به پیغمبری می رسد بعمد درآخرپس از 
ریاست به صاحبقرانی می رسد "۱ , انکور ین از آنکه در خم می رود از خم حون کف 
موسی در کوه طور درخشان بیرون می آید. طفل عاجگون قطرات باران که ازشکم ابرتیره 
بیرود می‌آید, حول کف موسی سپید و درخشان است. دز باغ موسیجه موسی را بانگ 
رک 


در دیوان فطران (متوفی 11۵ ه)»داستان بیامبران و نیز اساطیر ایرانی یکسره در خدمت 


۶) همان کتاب صص ۰۲۰۱ ۰.۱۳۳ ۵) همان کتانب» ص .٩۲‏ (برای آشنایی با 
داستان بیژن که برجسته‌ترین حوادث آن جنگ با گرازان وحشی, عشق منیژه و زندانی شدن در چاه توران 
وسپس نجانش به دست رستم است سه‌شاهنامه؛ ج ۳ و ) (چاپ بروخیم» ص ۱۰۵ به بعد) 

۲) همان کتاب, صص ۱۹۱ ۰۱۱۸ ۱۷) همان کتاب» صص ۰۳ ۰۱۳۳ ۰۱۸۳ 


داستان بیامران در شعر در باری ۱۱ 


هن 2 ۹۳ ۰ ۱ ۶ 2 ۱2 2 : 

همان حصوصیات و حوادث برحسته شخصی حهره ها وسر گذشت انا است. ابلیس اگر 
خبر داشت که ار نراد آدم رن همحود عووه ۶ج شاعر آفر بده خواهد شدء صدبار در مقابل او 
خم می شد و سر برخاک می سود. از زمان ادم تا کنون و ازا کنون تا روز محش حهانگیری 
حول ممدوح نبامده و نخواهد امد" . در دبوان قطران ثه بار به نام ابراهیم خحلیل اشاره شده 
ان ار این ره بار هشت بار در ارتباط بامدح ممدوحال فان مایة تلمیح در دومورد کلستان 
شدن آتش نمرود برخلیل* و درپنج مورد حصوصیات اخلاقی حضرت ابراهیم یعنی طاعت 
۳ : 1 ۹ ۰ و 

از ایرد بارسایی » و حوس سجی و مهماندوستی و عقل خلیل است ! دو مورد دیگر مر بوط 
به عید خلیل و عید قربان است.۲۲ در این دیوان همچنین نوزده بار نام پوسف آمده است که 
در ده مورد مابه تلمیح حسن یوس ۲۲ و در مه موارد افتادن وی به حاه. از حاه به تخت 
رسیدن و بازگشت بینایی یعقوب بر اثروصال یوسف است۳". گذشته از این موارد, قطران در 
یک مورد نیز تلمیح به جوان شدن مجدد زلیخا با دعای یوسف دارد که در تفاسیر آمده است و 
در داستان تومنف در این باره توصیح خواهیم داد؛ 


۳ مر عم ۲ مر . 2 ۰ 

ارزوی بوسف کم‌گشته‌مریعقوب‌را . دیده‌بگرفت از گرستن درحدایی زارزار 
۱ م9 

جون زلیخا, بازبرنا گردم ازدیداردوست بازجون بعقوب,بینا کردم از پیوندیار؟؟ 


در دیوان قطران دو بار نیز نام بیژن امده است که به داستان گرا زکشی اوونیزنجانش به 
دست رستم از حاه تور اشاره رفته ر درهسر دومورد تلمیح در خدمت مدح اغراق امیز ممدوح 
است. به موسی و داستان وی بانزده بار در دبوان فطران اشاره‌شده که اغلب_حزدوسه مورد-در 
جهت مدح است. مایة تلمیح جنبه‌های مشهور داستان یعنی معجزهُ دست و عصای او آتش 
جستنش در کوه و بیابان و گذشتن وی ازنیل است*". آنجه در این مورد تازگی دارد ذ کر 
چشمه پیدا کردن موسی است از سنگ و اینکه ممدوح نیز اگر بخواهد می‌تواند از سنگی 
دحله و حیحون روا کنا ۱ 


۸) دبوان قطران نبربزی».صص ۱۲۹۵۲۳۲. ۱٩‏ )همان کتاب.صص ۰۱۲۱۵۷۸ ۲۰) همان کتاب صص 
۰ ۷۵ ۲ همان کتاب. صص ۳۸ ۰.۵۱ ۲۲) همان کتاب صص 
۳ ۷۵ ۰۳۲۲۱۲۸۷ ۱۳۱۲ ۱۳۷۳ 1۷۱ ۰۵۱۱۱۵۰۷ ۲۳) همان کتاب» صص )۰۱۳ 


۱ ۳ ۲۲ همان کتاب» صص ۱۵۸ ۵) همان کتاب» صص ۰۱۸ 
)٩ ۰۰۰۱۲۱ ۳۸۸ ۰۳۱ ۰۳۲۸ ۰۲۷۲ ۲۱۲ ۱‏ همان کتاب» ص ۰.۸ 


۱ پیشگفنار 


در شعر در باری تا قبل از فرن هفتم استفاده از داستان پیامبران در تلمیح کم و 
بیش مشابه همین نمون‌هایی است که ذکر کردیم. اگرچه گاهی شخصیت شاعرو علایق 
روحی و قوّت تخیل وی نسبت استفاده از اساطیر ایرانی و داستانهای پیامبران را در شاعری 
درمقایسه با شاعر دیگر متفاوت می کند و سبب تنوع در تصوير و مایه‌های تلمیح می گردد» 
اما در مجموع, از جنبه‌های برجسته و مشهور اساطیر و داستان پیامبران, در تصویرهایی ساده 
و مفهوم و درحهت مدح اغراق امیز ممدوح» استفاده می شود. 


در دبوان مسعود سعد (متوفی ۵۱۵ ه)ء در حبسیات حاوی مدح 3 بار نام آدم آمده که‌سه‌بار آن 
همراه با حوا ذکر شده است. درنه مورد از این موارد, به هیچ حادئه‌ای از 
داستان آدم اشاره نمی شود. مایة اصلی همه این تلمیحات این است که آدم اصل بنی آدم 
است وممدوخ اد کمال (به کمال آدم) است و اصل و نفس اوماية فخرو شرف آدم و 
حواست. بگانه بیتی که به گوشه‌ای از داستان آدم اشاره دارد در ارتباط با خود شاعر است 
که به طور ضمنی به آدم تشبیه شده است, از این نظر که بدسگالی چون ابلیس نیز بیرون 
شدنش از خلیدرگاه سمدوح شده است". از ثش بارتلمیح به نام ابراهیم خلیل» سه‌بارش 
مربوط به بی اثر بودن آتش در وی است"* و سه مورد هر خاصی به داستان ندارد. 
نام موسی نوزده‌بار در قصاید مسعود آمده است. مایهٌ تلمیح در پنج مورد گذشتن موسی از نیل 
است" ۲ در سه مورد عصا و ازدها" ۲ و در سه مورد معحز درخشندگی دست! "؛ هشت مورد 
فیک شا خاصی به ات موسی ندارد. ممدوح در رزم» در کوشش در با کی ۲ 
در حانستانی چود موسی است. از این نوزده تلمیح هفده تلمیح در ارتباط با مدح ممدوح 
است. یک تلمیح در ارتباط باطبیعت که در تصو یر نسبتاً زیبایی به کار رفته است: 


برقی چودست موسی عمران به فعل ونور . . ارد همی پدید ز جیب هوا صبا؟؟ 


و تلمیح دیگر در ارتباط با مضمونی رک است که نشانهٌ بی احترامی مسعود به 


۷) دبوان مسعود سعد. ص ۳۸. ۸) همان کتاب. صص ۰۲۷ ۰۱۱ ۰۱۱۱ 
)٩‏ همان کتاب, صص ۰۲۷ ۱۱ ۰۳۷۲ ۰14۲ ۰1۱3 ۰) همان کتاب صص ۳۵ 
۱ )2 ۱) همان کتاب صص ۱ ۰۲۹۹ ۳۸۰. ۲) همان کتاب ص ۱. 


داستان پیامبران درشعر درباری ۱۳ 


این داستانهاست۴". در ارتباط با پوسف, در دیران سعود پنج تلمیح آمده است. در دو تلمیح» 
که با مدح ممدوح مر بوط است. اشاره ای به داستان نیست» وفقط ممدوح در کمال وحسن به 
یرسف تشبیه شده است؟". در سه نلمیح دیگربه گرگ و افتادن یوسف در جاه و عشق زلیخا 
اشاره شده است. شاعر در ارتباط با زندانی شدن درعین بیگناهی و به آتهام واهی, خود را 
به گرگ بوسف تشبیه می کند که مخیره بر او بهتان نهاده‌اند: 


والله که جو گرگ یوسفم والله / بر خیره همی نهند بهتانم*۲ 
شرایط خاص زندگی مسعود سعدء, که بخش عظیمی از عمرش را درزندان 
گذراند, وتأثرات ناشی ازاين وضم سبب شده است که تلمیحات شعر او در زمينة تغزل 
هم رنگی امن به شود نک زور اینکه اوورحاه وزندان اسر انیت فیاهت‌مان آوووت 
را سبب می گردد: و وفتی موضوع عشق و معشوق پیش می آید بافرار دادن معشوق در مقام 
رلیخا اين شباهت بیشتر می شود. در ارتباط با معشوق, چاه و زندانِ مسعود درعین آنکه جاه 
و زندان واقعی است, جاه و زندان هجر و حفای معشوق نیز هست. 


مس ها 2 بو ۳ ۱ ۳ ی معط 
در حاه جو معشوق زليخايم ازین عشق / ای خوبی توخوبی معشوق زلیخا" 
اگرتوداری حسن و ملاحت یوسف / حرا جویوسف من مانده‌ام ز عشق به جاه "۲ 


مسعود در ارتباط با معشوق, در زمينة شعر تغزلی, خود را به پوسف تشبیه می کند؛ 
اسا بیرون از این زمینه» شخصیت نظامی و خوی جنگاوری وی سب می شود که خود را بیژن 
افتاده در تک حاه و زندان ببیند. دربازده مورد که نام بیزد در دیوان مسعود آمده است ماه 
تلمیح در حهار مورد افتادن بیرد به حاه۲۸ و در دومورد حنگ را ت۳۹ ؛در بقیه موارد 

یه تلمیح تنها شحاعت بیژن است. جز دومورد که تلمیح توصیف حال خود شاعر است 
بقیه تلمیحات اا مدح ممدوح پیوسته است؛ دو موردی هم که حال و وضع او را تصو بر 
می کنند بکی تفت رن ات 


به سان بیژن درمانده ام به بندبلا / حهان به من بر تاریک حون حه پیژن "۲ 
وبیت دیگر ازشمر موثر و حذاب و دل انگیزی است که شاعر درخطاب به وطن 


۳) همان کناب ص ۰.1۱۱ ۳۸) همان کتاب صص ۵۱۱ ۰.۵۲۲ ۰ ۳۵) همان کتاب» ص 
۳ ۲۷ همان کتاب صص ۰۷ ۲ همان کتاب صص ۰۳۸۸ ۰۳۹۲ ۰1٩۱‏ 
۳ ۲ همان کتاب» صص ۰۳۸۵ ۵۰۵ ۰) همان کتاب» ص ۳۸۸. 


۱ بیشگفتار 


خود لاهور؛ سروده است: 
2 ۱ 9 1 
نفرستیم پیام و نو یی به حسن عهد / کاندر حصار بسته جوبیژن جگونه ای ۲۱ 


در قصاید انوری, شاعر مشهور نيمه دوم فرد شم هیچ هیچ نازگی در رمینه * تلمیح 
داستان پیامبران دیده نمی شود. همان حریانی که شیر شانران وف ار وی حاکم اتمت/: 
در شعر او نیزبه جشم می خورد. بیگناهی گرگ در داستان یوسف و متهم کردن دروغین 
او به دریدن‌یوسف ومقایسه کردن آن با خو یش‌همچنانکه مسعود سعد نیزبرای بیان وضع و 
حال خودتصو یری ازان به دست داده بود, دردیوان انوری نیز دو بارودرهمال زمینه , مایه تلمیح 
فرار گرفته ۳۹ . موضوع تازه ای که در دیوان انوری برای مایهُ تلمیحی عصا و اردها عنوان 


شده است, کلک يا قلم ممدوح است که در شش مورد به عصای موسی تشبیه شده ست؟". 


اغراق در قدرت نمایی کلک ممدوح در اشعار سوزنی (متوفی ۵1٩‏ ه) نیز زمینه ای 
م2 »7 ك_ِ_ِ« 
موسی برسنگ وروان کُشتن حشمه استفاده شده و هردو مورد در طی 4 تفا ومع 
فصل بن عمرال امده انتتت : 


جوموسی بن عمران به چوبی زکلکی نمایدبه هرکارصد گونه برهان 
به ثعبان صفت کلک خودبازگیرد همه ساحریهای ارباب دیوان.. 

به یک سنگ برارچه موسی عصازد کزان شدروان جشمه‌هادر بیابان 
جوفضل‌بن‌عمرال به کاغذبردکلک زاحسانش باردبه صدشهر باران؟" 


در محدوده مثالهایی که آورده‌ایم» در دبوان‌سوزنی؛ هم از نظر موضوعی که تلمیح 
در خدمت آن است و هم ازنظر خود تلمیح میه» گاهی تدقع وتازگی به چشم می خورد) 
اگرچه این تنوع وتازگی چندان نیست که بتوان از این نظربرای شعر سوزنی تشخصی نسبت 
به دیگر شاعران همعصر یاقیل از او فایل شد. سورنی در بیتی خاطر خود را به سوزنی که باآن 
چاه می کند و مدح ممدوح را به یوسف تشبیه می کند که از نظر قراردادن ماي داستان 
پیامبران به عنوان مشب به برای مفاهیم غیر محسوس و انتزاعی تازگی دارد» اگرچه بازهم 


۱ ) همان کتاب ص ۰4٩۳‏ ۲ ) دبوان انوری» ج ۰۱ صص ۰1۱۲ ۰۸۷۲ ۳ ) همان کتاب 
صص ۰۳۵ ۰۱۳ ۰۱۷۹ 0۳۳۱ ۱۳۵۹ ۰1۸۸ 16) دیوان سوزنی ص ۰۲۱۷ 


داستان بیامبران در شعر درباری ۱۵ 


تلمیح در خدمت مدح است: 
چاه کند از سوزنٍ خاطر حکیم سوزنی / تا برآمد بوسف یعقوب مدح توز چاه۵؟ 
97 ِ سای 
و دربیتی دیگر مناجاتی را که از میان جان و بصدق درحق ممدوح ابراز می دارد به 
بوسفی که از حاه در می آورد تشبه ف گناد ۱۳ 
۰ ۰۱ 6 و ۰ ۰ غا ۰ 
موضوع تازة دیگری که سوزنی مناسب بامایه تلمیحی یوسف, در ارتباط با یازده 
۱ :۴ م۳ 
برادرش» کشف کرده است» عزت و فرخند کی یک ماه خاص از سال نسبت به بازده ماه 
ر-_ 
دیگر است. ماه مورد نظر برای سال؛ که به منزله یعقوب است و دوازده بسر دارد, در حکم 
یوسف نسبت به پسران دیگر است: 


۲ ۱ 9 
براهل دید سحروضام این همایون ماه رتکد کر وک ان تا وش هر نکر 
۰ ۳ ۰ 4 و 
مهی است فرح مهرب سال رایوسف رات کته بریازده برادر و ۷ 


۲ ۲ ۱ 
همین نصو بر و مصمول باردیکر درمورد ماه رحخب نیز تکرار شده اه 


۰ 


حنانکه در سخن از سوزنی اشاره کردیم» مایه های تلمیحی در شعر رفته رفته هم 
کمی تنوع می پذیرد و هم گاه گاه بامفاهیم انتزاعی مقایسه می شود. در دیوان اثیرالدین 
اخسیکتی (متوفی ۵۷۰ ه)» ضمن مدح ممدوح, ترکیبهای «موسی سخا» و «ازدهای نطق» 
در ارتباط با داستان موسی آمده است؛ 


صدرا روا مدار که درعهد درس تو بوالقاسمی خریطه کشد پیش بولهب 
دستت :طلست دزار کت ای موسی سخا تااردهای نطق ندیدآبدازعشب؟؟ 


همجنین با استفاده ازمضمون«یوسف و حاه» شاعردروصف حال خویش,ز بان را 
یوسف فکر و خاموشی را برای ز بان به منزلٌ چاه تصور کرده است: 
۱ : 1 ۰ ت ۰ ۳۹ 4 ۰ 
بيانم دختر بکرست و گویایی بر او حجله / ز بانم یوسف فکرست و خاموشی بر او زندان " 


درجای دیگر بااستفاده از همین مضمون, نظر سیارُ چرخ» رسن اور برای شاعر 


۵) همان کتاب ص ۲:۸. 1) همان کتاب ص.۱۸۵. 1۷) همان کتاب, ص ۰۱۰۱ 
۸) همان کتاب ص ۳۸. ٩‏ ) دبوان اثیرالدین اخسیکتی؛ ص ۳۷. ۰) همان کتاب»ص ۰ ۲. 


۹ یشگفتار 


نوات که جرح دولایش حود بوسف به حاه افکنده ی 
جرخ دولابیم افکنده حویوسف در جاه / وای سیارُ او کز نظر ارد رسنم ٩!‏ 


در دبوان اخسبکنی درحوزه تلمیح به داستان پيامبران, تشبیه به صورت تر کیب 
اضافی: غیر از «موسی سخا» و «ازدهای نطق» که یاد کردیم باز هم وجود دارد. در جاه 
۲ ِ ۰ ۰ 2 دم ده 
زنخدان معشوق, دلهای حون بوسف (یوسف دلها) هزار هزار کم شده اند؛ 


یوسف دلها نه یکی صد هزار / گم شده در جاه زنخدان اوست, ۵۲ 
در ارتباط با داستان بیژن و افتادنش درحاه؛ که مایهٌ مشتر کی است در این داستان 
و داستان بوسف؛ ترکیب «حاه آز) نیز در زمینه ۳ ممدوح و احوال شاعر امده ات 
3 و مه ۰ - 
از نشیب چاه آزم بر سپهر ماه برد | رستم توران گشای این لطف با بیژن نکرد "" 


این ترکیبهای تشبیهی ترکیبهای استعاری را نیز به دنبال می آورد. خورشيد «یوسف 
سماوی» است که صبحگاهان نور رخ خویش را از جاه تاریک به بیرون می افشاند. 


نور رخ یوسف سماوی / پرتاب زد از مقعر فیر, ۵۲ 


در وصف شب وپیدا شدن ماه و اختران بر پردة قیرگون آسمان, اخسیکتی از مابة 
تلمیحی تازه ای استفاده می کند. مضمون این تلمیح به کود کی موسی و کشیدن ریش فرعون 
مربوط می شود؛؟ 


نور در ظلمت اوفتاد حنانک"/ دست موسی به لحیه فرعوك. 


بهره گیری از داستان پیامبران در شعر خاقانی (متوفی ۵۹۵ ه), ازنظر کی و 
کیفی , تحول وتنوغ چشمگیری پیدا می کند. فرهنگ لغوی وسیم» آشنایی همه حانبه با علوم 
عصر زند گی پرماجرا و پرزنیش و نوش همراه با تخیلی نیرومند, شعر خافانی را گذشته از 
ننوع ادبی و ننوع مصمول و تصو یر» شعری زنده و با ش کرده است. در دبوان خافانی حضور 


۵۱) همان کتاب ص ۳1). ۲) همان کتاب ص ۰۳۲۸ ۳) همان کتاب» ص ۰۱۰۱ 
4 همان کتاب, ص ۱۱. ده) همان کتاب ص ٩۱۲۹؛‏ این مضمون را با اندکی اختلاف؛ پیش 
از اعسیکتی» ناصر خسرو ساخته است. سوه دیوان ااصر خسروه ص ۹5 


داستان پیمبران در شعر درباری ۷ 


روح شاعری را می بینیم که در محدوده عصر خو بش درگیری وسیعی بازندگی وزیرو بم آن 
دارد. او ازیک سوبا در بار و بزرگان در باری ارتباط دارد و محالس عیش و عشرت را 
تجربه می کند و از سوی دیگر زهد و عزلت را در ارتباط با صوفیه و حانبداری از طریقت 
آنان می ازماید. دردین تعصب می ورزد و سفر پررنج و مشقت حح را دو بار طی می کند و 
درستایش کعبه و دح پیامبر اکرم (ص)ء عشق و علافهة بسیار خو یش رابه حضرت رسالت 
و خانة خدا و دین اسلام آشکار می گرداند. دررثای‌بزرگان مره می سرا و غم و اندوه 
خو بش را در مرگ زد و فرزند وعم خویش, در مرئیه های پرسوز و گدان تصو یر می کند.. به 
زندان می افتد و تألمات روحی وغربب وتنهایی آن را درحبسیات خویش رنگ 
می‌بخشد. باحاسدان و دشمنانی که به شعریا جاه و مقام علمی وی حسد می ورزند در 
می افتدو به هجوونکوهش آنان‌می پردازد. ازشراب وعشق و وعظ وحکمت وزهدوتوکل 
وعزلت دم می زندوصبح وشب و بهارومجالس شرابخواری راوصف می کندو برای بیان 
احوال و عواطف و اندیشه های خویش از همه پدیده‌های محسوس و غیر محسوس و از جمله 
دانش خود در زمینه‌های مختلف بهره‌می گیرد. در کنار همه این پدیده‌ها, از داستان 
پیامبران و اساطیر ملی و داستانهای مشهور و مردمی نیز در تصوير آن همه مضامین و 
موضوعهای مختلف, با توع و وسعت بسیان استفاده‌می شود. تنوع مایه‌های تلمیحی درحوزه 
داستان یامبران حنانکه اشاره کردیم ناشی از وسعت اطلاعات خافانی در زمینه فران و 
نفسیر و حدیث وتنوع مضمونهای شعری و نیروی تخیّل وی است.خاقانی, برخلاف شاعران 
پیش از خود که از داستان آدم در محدوده بسیار تنگی برای ایراد تلمیح استفاده می کردند» 
ازمایه‌های متنوع تری استفاده می کند. موضوع تلمیح نیز در آثار او به مدح ممدوح محدود 
نمی گردد و موضوعهای دیگری - مثل مدح پیامبراکرم (ص), شکایت ازجهان 
عزلت گزینی و قناعت وترک طمم مباهات برحاسدان, و صف شمشیر ممدوح و وصف 
می وزیبایی معشوق - را نیز در برمي گیرد. مثلاً مضمون «هبوط آدم از بهشت به سرزمین 
هند» را بس از پس از گناه شوردن گندم - که در تفاسیر آمده است - وسیله ای برای تصو بر 
ای فن او حسادت می ورزند. او خود را 
در مقابل بیخردانی که حول («مردم گیا» در حین صورت و ظواهن خمیده قامت و حفیر 
می نمایند, «ادم» راست قامت «هندٍ معنی» می شمارد: 


۱ ختمشتر. انیت همتخون آدت وت رال در یرت کرد تون بردم ک: ۱۶ 
من همی درهند معنی راست همحود دمم /و ین خران درجین صورت گوجول مردم 
ار همین مایه, با اشاره به روایتی تاره فش رت ها اف ابی طالب -- 


1 ) دبوان خافانی» ص ۰۱۸ 


پیشگفتار 


۱۸ 


علیه السلام - که حبرئیل آن را از بهشت می آورد, برای وصف اغراق آمیز تیغ 0 
استفاده شده است. 


دورها سوده در رمین بهپشت سیم حسدر برادر تیش 
این به هند اوفتاد و آ به عرب راد به هند ست مفخر نیفش 


هم جوآدم به هنبد عورافتاد مانده وشیده اخحتر تیفش 
م2 ۳ ‌ 7 ۳ ۰ ۰ م۶ ‌ ۰ هت هم ی 
برگ انسحیر برتنش سستند تنتیر ار آن کت متط هه ۳ 


در جای دیگو با تیغ وغلاف آن در ارتباط با گوشه‌ای از داستان آدم توصیف شده 
است. آهن نیغ ممدوح همسال آدم است» غلافش حله ای است که ادم در بهشت به نن 
داشت و نقطُ مروارید براین غلاف شیر حواست که برحلُ آدم ریخته است"*. 
در چگونگی فریب آدم به وسیل ابلیس در بهشت, که منجر به رانده شدن آدم از 
بهشت می گردد, مار و طاووس نیز نقشی دارند. خاقانی با استفاده از همین مایة داستانی» 
ضمن مراعات نظیردر عناصر این حادثه, در غزلی به وصف معشوق برداخته است: 
هست از پری رخحساره ای درنسل آدم‌شورشی ‏ . شوربنی آدمهمه‌زان‌روی گندم گون‌نگر 
باغیست طاو وسی رخش,ماریست افسونگردراو شهری چومن بنهاده سربرخط آن افسون‌نگرا۵ 
خوردن گندم و بیرون شدن از بهشت مایةٌ مقایسة شاعر با حضرت آدم شده است - 
شاعری که تصمیم گرفته است عزلت اختبار کند وبترک طمع گفته قناعت ورزد تا طمع 
آب ونان همت و آزاد گیش را درهم نشکند و او را بیش در دوزخ ننگ و حقارت و دنائت 
زمینگیرنکند: 
تاچندنان ونان که ز بانم بریده باد کاب امیدبردامیدعطای نان 
آدم برای گندمی ارروضه دورماند من دورماندم ازدرهمت برای ناد 
آدم زجنت امدومن درسفرشدم ‏ اوازبلای گندم ومن از بلای‌نان*۶ 
یدید آمدن حوا از بهلوی آدم آنگاه که در بهشت حفته است» مایهٌ تلمیحی تازه‌ای 
است که خاقانی از آن در ستایش ممدوح استفاده می کند؛ ممدوح را از پشتی همت ملکت 
به دست می آید, همچنانکه از پهلوی آدم جوا ظاهر می شودا*. خاقانی در شعر خود گاهی از 


۷) همان کتاب» ص 1۸۸. ۵۸) همان کتاب. ص ۳۸۱. )۵٩‏ همان کتاب» ص ۹۲۰. 
۰) همان کتاب, ص :۳۱ )٩۱‏ همان کتاب» ص ۱۲. 


داستان بیامبران در شعر درباری ۱۹ 


مایه‌های داستانی مهحوری در ارتباط با داستان آدم استفاده کرده است. از آن میان, یکی 
اشاره به یأحوج و مأجوج است که بنا به قولی از نطفهٌ حضرت آدمء به هنگام احتلام او در 
وجود آمدند"*. خاقانی دشمنان ممدوح "ثرا از ابلیس به گاه مستی می داند همان‌طور که 
یأجوج و مأجوج از نطفة آدم به گاه احتلام بودند؟*. اشار دیگر مر بوط به مسیح است که از 
عطس؛ ادم نتیجه شده است*" . خاقانی هم در ضمن اغراق درمدح ممدوح و هم وصف 
خاصیت می از این مضمون استفاده کرده است"". بقیة اشاره‌هایی که به داستان آدم شده 
است بیشتر مبتنی برنام آدم و ثیر حواست و اشاره خاصی به گوشه هایی از داستان آنها ندارد 
وبا اگردارد اغلب همان مضمونهای مشهور است که شاعران دیگر نیز به کار بردهاند. گوهر 
کمال ممدوخ مصیاج ۰ حان آدم است که خورشید اثر آن را در ششهزار سال بخته است. پدر 
همتِ ممدوح آدمی دیگر و ماد سخایش حوایی یی ات . ممدوح مهدی دحال کش و ادم 
شیطان شکن است۷* ..شاعر اگرپیامبر (ص) را در خاک سرنیب مدح کند» رسشت 
و حوا کوربرمی آورد. آنجا که اسرافیل دعوت حضرت محمد (ص) دم به دعوت گشود, پیر 
سرندیب, درزمان, دو باره جان بازیافت. ادریس در مکتب پیغمبر درس خوانده است و ادمٌ 
شیرخوار گاهواره او بوده است. گیسوی حوا پرچم منجوق و عطسة آدم شیههُ اسب پیامبر 
(ص) اس۶۸ 

در استفاده ارداستان موسی نیز تنون؛ هم در موضوع و هم در مایه تلمیح» دیده 
می شود. خاقانی در کنار تربت مصطفی به یاد شروان و بلاهایی که در آنجا کشیده است 
می افتد. تحمل این محنتها و سختیها را ناشی از انس به عیال می داند و خود را با موسی 
مقایسه می کند که او نیز آتش حستن دروادی أَیْمّن و نیز شبانی در حدمت میب را به 
خاطر صفورای دختر شعیب, عهده‌دار شد و تحمل کرد؟*. «آرنی» گفتن و خلع نعلین؛ تجخلی 
حق در طورسینا, درنعت وشعلة تحلی که از آن برمی خیزد, ارتباط موسی با خضر و آب 
حیات و باسامری و گاو زرین, و گشودن جشمه ازدل‌سنگ "۲ ونیزگذاشتن موسی در 
تابوت هنگام کودکی برای نجات از دست فرعون در شمار مایه‌های تلمیحی تازه ای است 
که خاقانی درکنار دیگر مایه‌های تلمیحی, از حمله بدبیضا و عصا و ثعبان, ازآنهابهره 


۲) کثف الاسراره ج ۵» ص ۷۱۲. ۳) شیخ الاسلام ابومنصور عمدة الدین حفده. ۰ 14) 
دبوان خافانی» ص ۳۰۳ . ۵و 1۱) دبوان خاقانی؛ صص 0۳۸۲ ۰.۵۲۰ 1۷) همان کتاب» 
صص ۰۲۳۰ ۲۳۲ ۰۲۱۱ 

۸) همان کتاب, صص ۰۲4۷ ۰۳۱۰  .۳۲۳‏ 1) همان کتاب, ص ۱۰۰. ۰ ۷۰) همان کتاب» 
به تزرئیب صص ۰۱۰۸۰۱۰۱۳ ۰۱۳۸ ۳۷۲ ۰۵۷۷ ۲۲ ۹ ۱۲۰۹ ۱۲۹۹ ۳۹۹ ۱۷۱۵ ۱۸۷۲۳ ۸۳ 
۸ ۳۲۲ ۳۹۸ ۱۲۷۰۸۲۰ ۸۲۸ ۷۸۲ ۱۲۹۱ ۲۱۰ ۲۵۷ 


۲۰ بیشگفتار 


4 


می گیرد. این مایه‌ها, چنانکه گفتیم در حدمت موضوعهای متنوعی است. گاهی مدح قلم 
ممدوح. 


گ رگشادازدل سنگی ده ودو حشمه کلیم صس بسی معحزازاین ساد به خراسان‌يابم 
ازده 1 0 ها ودونوک تلم صدرامام ده ودو حشمه حیوان ره خراسان یابم۲۳ 


ِ ۲ تس 
و گاهی رای ممدوحی دیکر: 
دل ازهش رفت حون موسی وجان پیجید جون ثعبان / که مرد آن موسوی دستی که کلک* کردءبانی ۷۲ 
ی " ۰ 
و کاهی وصف هبح . 
جام فرعونی اندرآر که صبح / دست موسی بر آرد از کهسار" 


وگاهی وصف شراب که خاقانی از شباهتها و نسبتهای میان آتش موسی و شراب 
7 ۲ ۲ ۱ ۱ ۲ _ 
و جام گاوشکل سفالی یا زرین مجالس شرابخواری و کاو زرین سامری برای ساختن 


م2 . ۲[ ۱ 3 ِ 2 ۱ 
کاو سفالی اندر ار آتش موسی اندر. و/تاحه کنند خحاکیان کاو زرین سامری"۲ 
ِ«ِ«ِ#ِ: ۰ و ۹ ۰ م7 ۰ 1 ت .۰ ۱ 
در کف آهوانِ بزم اب رز ست و کاوزر/ اتشر موسویست آن دربر کاو سامری*" 
م2 ۰ و ۵ ۰ ۰ 1 
و گاهی وصف اندیشه و سخن خو یش: 


زاتنش موسی برارم اب خضر ‏ زادمی این شسحرومعجزکس ندید" 


ص ۲ ف 
و گاهی بیان حال عشق و زیبایی معشوق: 


دولت عشق نوآمدعالم جان تازه کرد عقل کافر بودکان رخ دید ایمان تازه کرد... 
ند -۳ ۱ ۳ ۲ ۱ 8 
نورنوصحرا کرفت واشک من دریانمود . موسی آتش بازدیدونوح طوفان تازه کرد" 


حنانکه در قرآن کريی دوس رهاط نآرد است» هنگامی که فرعون به دنبال خوابی 


۱۷۱( همان کتاب ص ۹ ۷۲) همان کتاب ص 1۱۵. ۳) همان کتاب ص ۱۹۵. 
۶٩‏ ۷۵) همان کتاب صص ۰1۲۰ ۰٩۲۷‏ و نیز صص ۰۱۱۵ ۰۷۸۲ ۲ همان کتاب» 
ص ۸۷۳ و نیز ص ۸۹۳. ۷۷) همان کتاب» ص ۵۷۷. . ۵) همان کتاب» ص ۲۹۵؛ برای 


داستان یامبران در شعر درباری ۳۱ 


فرمان می دهد که فرزندان ذکوربنی اسرائیل را حون به دنیا ایند بکشندء خداوند مأدر موسی 
را آگاه می کند که موسی را در تابوتی بگذارد و تابوت را به دریا افکند تا دریا او را به 
ساحل اندازد: اذ آخیناالی أک مابوحی آن اقذفیه فی الاب اقذفه فی الب فلبلقَة لبم 
بالساحل . تابوت را 1 به باع فرعون می برد و کنیزکان از ر اش ی و برای ۳91 رن 
فرعول, می برند و خداوند محبت موسی را دردل آسیه می افکند و بدین ترئیب موسی در دامن 
دفستان عوذس کش شون این ماجرا نیز از مایه‌های تلمیحی تازه‌ای است که خاقانی از 
آن برای بیان و تصویر موضوعی استفاده کرده است که رنگ و بویی عرفانی دارد و یادآور 
نظرگاهها و شیو‌های برداشت از تلمیح درعر عرفانی است که باسنائی و عظار آغاز وبا 
مولوی وسعمت ز کمال مي‌یابد. جاقانی در میان خرد و طبع» یعنی نفس و امیال و غرایز 
نفسانی و حیونی انسان, همان مناسبتی را میبیند که درمیان موسی و فرعونان در محدودة 
ماجرای مذ کور وجود دارد. خرد, که باید مقام انسان را با جلوگیری از لفزیدن کامل وی در 
دام امیال و خواهشهای نفسانی يا طبم حفظ کند. ازسری طبع تهدید به نابودی و قرار گرفتن 
در جهت امیال و خواستهای مادی می گردد, همان‌طوز که موسی نیز از جانب فرعون و 
ون مرگ هی شود و از آنان درامان نیست. برای آنکه موسی از آنان در امان 
بماند مادر او را زنده ذر تابوت می گذارد و به اب می شپارد. حافانی نیزاین خرد ناایمن از 
نت راب که به هرحال کری و کرش از آن در طول زندگی نیست - زنده در تابوت و 
پداهگاه عزلت و حیرت جای می دهد تا او را از هضراهی و همگامی کامل با فرعونیان طبع 
محافظت کند: 


خردناابمدست ازطبع ازآن حرزش کنم حیرت جوموسی زنده درتابوت ازان دارم به زندانش 
۲ ۲ تب و ۰ ۰ ۰ 8 ما ۵ ۱ ۷ 
حردبرراه طبم اید که مهدنفس موسی را گذربرخیل فرعونست وناجارست ازیشانش. 


خاقانی ازداستان یوسف نیز, بانتژع و گستردگی, در تصویر موضوعهای مختلف 
استفاده می کند. ارتباط یوسف با برادران, گرگ, جاه, مص سال قحط, عزیزی مصرء 
زلیخا, ترنج, دست بریدن زنال مصرء پیرهن و بینایی یعقوب. و آبن يامین و موضوع صاع از 
مابه‌های تلمیحی داستان بوسف در شعر خاقانی است. درشعری, در مدح عزالّین 
امیریوسف سپهسالان خاقانی با تشابه اسمی ممدوح با توسف و اشتفاده از مایه های حاه 
قحطی. اخوان یوسف و گرگ, پیوندی میان وصف طبیعت و مدح ممدوح و بیان حال 


۸) طه ۲۰: ۰۳۸ ۱۳٩‏ برای تفصیل داستان سه فصص فرآن مجبد. صص ۲٩‏ - ۰ کدف الاسراره 
جح ۰1 ص ۱۲۲ به بعد , ۹) دیوان خافانی. ص ۱۲۱۰ و نیز شبیه به همین مضمود. ص ۰۲۵۷ 


۲۲ بیشگفتار 


4 


خحویش برفقرار ساخته است که ناشی از تخیل نیرومند وی در برقراری تناسب و شباهت در 
میان مابه های تلمیحی و مضامین مختلف درحهت ادای مقصود و منظور است: 


حون بوسف سپهر چهارم زحاه وی امد به دلو در طلب تخت مشتری 
سیاره‌ای زک وکب؛ بوسف عراق امد که امد آن فلک ملک پروری 
هان مزده‌هان که رستی از اين فحط مردمی ... هین سجده‌هین که جستی ازین جاه‌مضطری 
توحه نشین وموکب سیاره آشنا توفحط بین و کوکب؛ یوسف ایدری 
خاقانیا چه ترسی از اخوانٍ گرگ فعل . چون در ظلال پوسف صلیق دیگری ۸ 


خاقانی از شاعخرانی است که در حوزه خیالهای شاعرانه و هم در حور ز بان و 
پدیدآوردن ترکیبات تازه, حق زیادی به گردن شعرو زبان فارسی دارد. بخش قابل 
ملاحظه‌ای از تصو برها و ترکیبات تازه در شعر او نیز براساس استفاده از داستان پيامبران و 
اساطیر ایرانی شکل گرفته است. خاقانی دربیتی طبع خود را به مریم ووصف ممدوح را به 
یوسف تشبیه می کند و این تشبیهات را در ضمن ترکیبات «مریم طبع» و «یوسف وصف» 


در شعر خود ارانه می دهد : 


مریم طبعش نکاح یوسف وصف توبست / مریمی با حسن یوسف نی چویوسف کم بهاا" 

ت رکیبات.«مصر حرمت») «مصر حقیقت»)) «مصر انتظار», «(مصرسخن »»نیزدرارتباط 
باداستان بوسف ساخته شده است. شاعردرمقابل حاسدان مدعی, که غرزنان برزن وغرجگان 
روستایند, خود را عزیز مصر حرمت می خواند. ۲" شاعران مدیحه گویٌ خطه «مصر سخن» را 


جون یوسفان‌اند که به باد ممدوح؛ مدام حامهای شراب معانی را یر کرده تا خط بغداد 
۳ 


می نوشند 

شاعر در تصویر احوال عاطفی خو یش, از داستان یوسف نیز, درکنار اساطیر و 
دیگر داستانها, بهره می گیرد. کوشش وتلاش بیحاصل برای رسیدن به مقصود و منظور و 
حقیقتِ مورد نظر شاعر اسباب ناامیدی و حسرت و دریغی است که خاقانی آن را به شیوه ای 
مور و با استفاده از مایه‌های تلمبحی تصو بر کرده است: 


م2 ۱ ۲ .. 72 مر و 7 و 


۰) همان کتاب, ص ۹۲۵ ۸۱) همان کتاب. ص  .۲۳‏ ۸۲) هماد کتاب. ص  .۱۸‏ ۸۳) 
همان کتاب ص ۸۵۰. 


داستان پیامبران در شعر در باری ۲۳ 


زافراسیاب ظلم خحرابست ملک دل دردا که زور رستم دستاد نیافتم 
درمصرانتظارچو یوسف بمانده ام بسیارجهد کردم وکنمان نیافتم ۸۲ 
و شابد به سبب همین بأس و اندوه است که آرزو می کند تاج و دواج بوسفی را به 
مصر حقیقت اندراورد. ۸۵ 
در وصف صبح نیز داستان یوسف برای خاقانی مایه‌های تشبیهی مناسب و متنوعی 
دارد. خروج خورشید از برج دلوو رفتن آن به حوت, بنابر هینت قدیم, وتبدیل هوای سرد به 
هوای گرم و نزدیک شدن آغاز بهاربا ماي تلمیحی یوسف؛ رسن, جاه و دلوتصو یر شده 
است. خورشید بوسف زرین رسن و گردون نشینی است که عيسي با کش قرین است. این 
یوسف زرین رسن از دلوو حاه دی بیرون می آبد و حون یونس پیامبر در حوت می شود؛ 
ازحاه دی رسته به فن این بوسف زرین رسن وزابرمصری پیرهن اشک زلیخاریخته 
آن بوسف گردون شین عیسی پا کش‌هم قرین دردلورفته پیش ازین تلخاب دریا ريخته 
زرین رسنهابافته دردلوازان بشتافته ‏ ره‌سوی دریایافته اتش به صحراریخته 
حون یوسف از دلوآمده درحوت چون یونس شده ازحوت دندال بستده برخا ک غبراررخته ۸۶ 
سالکان راو کعبه را بادیه دهلیز خطر و کعبه ایوانٍ امان است. بدون تحمل رنج و 
دشخواری راه بادیه به کعبه نمی رسند. همچنانکه شبهای غم آبستن روزهای طرب است و 
یوسف خورشید در جاه شب بلدا پنهان است, سالکان طریق حج نیز در شب یلدای راه بادیه 
یوسف کعبه را می بینند: 
سالکان راست ره بادیه دهلیزخطر لکن ایوان امان کعبة علیابینند 
همه شبهای غم ابستن روزطربست ‏ . پوسف روزبه جاه شب بلداپینند"/ 
گذشته از نمونه‌هابی که ذکر کردیم, جنبه‌های مختلف داستان یوسف, برای 
شکایت از بخت, بیان اندوه از دست دادن عزیزان, نکوهش حاسدان و دشمنان, ابراز عشق 
و دلداد گی به محبوبان و نیز ایراد وعظ و حکمت مایه‌های مناسبی در اختیار خاقانی 
می گذارد که وی با استادی ازآنها بهره می گیرد ۸۸ در تلمیح به داستان یوسف نیز نمونه ای 


4) همان کتاب. ص ۰.۷۸۵ ۸۵) همان کتاب ص ۰.1۷ ۸۱) همان کتاب ص 
۰ ۸۷) همان کتاب ص ۱۹۷ برای دیدن نمونه های دیگر وصف صبح با استفاده از داستاد 
بوسف -سه صص ۸۱۰۷ ۰۱۰۸ 0۲۱۵ ۰1۹٩‏ ۰۵۳۵ ۰۵۱۹ ۸) مشلاً همان کتاب صص ۰۲۵ 
۷ ۰ ۰۵۳۹ ۰۲۱ ۰۳۷۷ ۰۳۸۸ ۵ ۲۹۱۰۷ (۵ ۷۲ ۵۳۳ ۳۲۱ ۳۸۸ 


۲۹ یشگفتار 


پ 


از برداشتهای صوفیانه را در دبوان خاقانی می بینیم.أین برداشت در ارتباط با حشکالی وحاه و 
ماذیات حان باک روشن, که ۳ حول یوسف است. در زندان تو درتوی ظلمت اسیر و 
در بند است. انسان باید بکوشد که بوسف روح یا حانٍ بوسف زادٍ خود را, که جون ابلقی 
است که آسمان کمترین جراگاه وی است ار این دنیای ظلمت و ماده و علایق حقی که 
مغیلانگاه غولان است؛ آزاد کند تا باز به حضرت الهی که روزی از آنحا آمده است؛ 
-_ 
بازگردد: 
الامان ای دل که وحشت زحمتآوردالامان بنرکران‌شوزین مفیلان‌گاه‌غولان ب رکران 
بر ک رین سردسیرظلمت آنک روشنی در ار خحشکسال افت آنک گلستان 
حان‌یوسف زاداو کازاد کرد حضرنست وارهمان‌زین جارمیخ هفت زندان وارهان 
ابلقی راکاسمان کمترحراگاهو بّست چند خواهی بست برخشک آخرآخرزمان ۸٩‏ 
حنانکه اشاره کرديم در دیوان خافانی آشاره به اساطیر ایرانی نیز نسبت به شاعران 
پیش ازوی بیشتر و متتوعتر است. جنانکه مثلا به بیژن و گوشه‌هایی ازداستان اوده‌بار اشاره 
شده است. و ازحمله دریکی ازشعرها که در حکمت و تکمیل نفس سروده شده است» 
در دیمی هم ره افراسیاب ورسیم و هم ره بیزد در ارتباط را دکلر و اشاره شده ارت مطلوم 
ظ 9 9 ۰ : ره ۱ و م22 ۰ .۰ 
حول ۳ که در حاه حور وستم اسیر و نالال ۳ آه و اففغان و کربه مطلوم ار دست 
ظالم 9 بی آثر نیست. ۳ او حون سیل به بالین ظالم می اید و ضای نت 
دامن او را می گیرد. پس ای انسان | کر در چاه ظلم وحفای خود بیژنی را اسیر و زندانی 
کرده‌ای, حون افراسیاب راحت و آسوده مخسب, زیرا که قضای بد جون رستمی در کمین 
«ة ۰ .2 ‌ ۲1 
است نا دمار از روز کار توبرارد. 


حذرکن رآ مظلومی که‌بیدار ست وخون‌بارد... نوشب خفته به‌بالین توسیل آبدزبارانش 
رتعحیل فضای بدپناهی سا زکاندر پی به اک افکنده ای داری که لرزد عرش ازافغانش 
شوت تارمن اتشخه سفیتت اف رانسات اس که زست در کشت وهی زر انش ۱۱ 

مصمونی شبیه به این را خافانی باردیگر در ارتباط با نکوهش حاسدان تکرار کرده 
است. حاسدان سب افول جاه ومقام شاعر شده‌اند و از حسد ورزی و بدگویی آنان, جاه شاعر 
جود بیژن در حاه افتاده است. حاسدان و غرض ورزان درعواب عفلت افراسیابی خود 


۹) همان کتاب ص ۰.۳۲6 )٩۰‏ همان کتاب» ص ۲۱۳. 


داستان راعبران در شعر درباری ۲۵ 


خانه و درگاه آنان را بسوزاند. 


گرکرده‌اند بیرد حاه مرا به حاه هم من به آه صبح بسوزم جنابشان 
من رستم کمانکشم اندرکمین شب خوش بادخواب غفلت افراسیابشان!۱ 


۱ همان کتاب ص ۰۳۳۲۰ 


۳. داستان پيامبران در شعرمذهبی وعرفانی 


در کدار مدیحه‌های پیش ازمولوی, که در شاعران متأعر با مسائل و مضامین دیگر آمیخته 
می شود وجشم انداز بسیار محدودی از آن را در زمینة * تلمیح به داستان پیامبران نشان دادیم 
شعر مذهبی و عرفانی و کیفیت کم ارداستان پیامبران در آنها نیز فابل تأمل است. 
نمایندگان برحسته این نوع شعر فبل ار مولوی» در زمین؛ شعر مذهبی , ناصرخسرو, و در زمينة 
شعرعرفانی » سنانی وعطارهستند. 

محتوای شعر ناصرخسرو (متوفی 4۸۱ ه) اثبات حقائیت مذهب اسماعیلی و 
خلفای فاطمی مر است. اثبات این امر همراه با انقفاد شدید از سلاطین حبار و علما و 
فقهای گمراه و متظاه و ازدیدگاه ناصرخسرو دین فروش و کج آیین است. در کنار این 
مضامین,سخنان حکمت آمیز و تعلیم و هدایت مردم به سوی حق و دین حق و اشاره به بمضی 
زمینه‌های فلسفی مذهب اسماعیلیه, که با تمثیل و تأو یل آبات و احادیث همراه است قرار 
دارد. درگیری متهوران؛ ناصرخسرو باتمام مظاهر کفر و ستم و انبوه متظاهران ریا کار و حق 
ستیزه آن هم در گستر نظامی جابر ویکسره از مهر و عطوفت عاری نبردی حماسی و پرشور 
است که بازتاب آن را در لحن بیان و سیمای شعر او می توان احساس کرد. درشعرهای 
ناصرعسروحتی در وصفهای طبیعت و قصه‌های تأثرانگیز آوار گی وغربت» روح 
شکوهمند و صلابت و نفس گرم مردی مبارز و تسلیم ناپذیر و مین و امیدوارمتجلی است. 
مایه‌های تلمیح در شعر ناصرخسرو دارای جندان تنوعی نیست, هرجند نسبت به دیگر 
شاعران پیش از خود با معاصر با خود مایه‌های تلمیحی تازه‌تری را وارد شعر کرده است. در 
محدودهٌ داستان آدم, مایه‌های پیدا شدن عورت آدم و حوا بعد از اطاعت از شیطان, آموختن 
اسما به آدم, گندم خوردن آدم؛ سحده نکردن ابلیس برادم؛ اشاره به عمر حضرت آدم و 
فرزندان اوقابیل و هابیل در دیوان ناصرخسرو آمده است. ازداستان ابراهیم به مایه‌های قربانی 
کردن پس صدونودو پنج سال عمس گلستان شدن ۲ آتش بروی»وبت شکنی او اشاره شده 
است. مایه‌های داستان موسی ش.امل ارتباط موسی با هارون, عصا و تعبان» فرعود و 


۲۸ یشگفتار 


چپ 


قارون ودرخشند گی دست و شبانی موسی است که حتی در مقایسه با شاعران دیگری که 
بیش ار این گفتیی ار نظر تنوع» بسیار محدود است. مضمونهای مأخوذ ار داستاد یوسف 
نیز مثل مایه های برگرفته از داستاد موسی محدود است. صبر بوسف؛ جوان شدد رلیخا به 
دعای یوسف, ابینایی یعقوب و پیرهن یوسف. چاه, زنداد» و حسن یوسف همه مضامینی 
ای یس و درزمین؛ این داستان, آمده است. 

آنجه در شمر ناصرخسرو تازگی دارد قسراردادن این مایه‌های تلمیحی در خدمت 
ای قاروا دای باویتی از اش عابه‌های داشانی صرعهت ارات 
جهانبینی مذهبی اسماعیلیه وتعلیمات تن و مذهبی ناشی از این عقیده و جهانبینی 
خحاص است. زندگی دنیوی موقت و گذرا ست. باید دراين ف به فکر توش آخرت بود. 
پایان کار همه رک ات . پنابراین» عمارت دنیا و حرص برجمع مال و کسب جاه و دریغ 
خوردل برانجه ازکف می رود و ناخحرسندی به آنحه در کف است بیهوده و کار ابلهان است. 
ناصرخسرو این تعلیم اخلاقی را با شواهدی از داستان پیامبران برای تنبیه منکران و غافلان 
دنیادار همراه می کند تا هم تأثیر سخن خود را افزايش دهد و هم شوایب شک راازاذهان 
بدین طریق بزدآید: 


اگر به حرمت و قدر و به جاهُ کس ماندی / نهان نگشتی در خاک هیچ پیغمبر 


برای تأکید درستی اين سخن؛ ۳9 پیامبراد را شاهد ودلیل می آورد. به یکایک 
بیامبران ازادم تا محمد (ص) اشاره می کند و باذ کر خاصه های شخصی و الهی وحیاتی 
سح وم ی 
اناد مر گُشان رایاداور می شود تا ثابت کند دنیا به هیچ کس وفا نمی کند و تمام فدرت 
ومکنت و حرمت این جهان را سرانجام باید گذاشت و گذشت 


کجاشدآنکه‌برازهاک‌پباک کْفیْکون نه طعنه پدرش دنه مای؛ مادر 

به نام ادم و کنیت ابوالبشرشد او که او زروی زمینست ازوست اصل بشر 

جوعمر خو یش به سر برد هفتصد و سی سال سپرد عمر به سر برده را به دست بسر" ., 
هرکس که پدرش عمران باشد موسی نمی شود و هر کس مادرش مریم باشد عبسی 

۰ م2 .۰ ۳ ۰ 

نمی گردد. شرف ارعلم و فضل حاصل می شود نه ازنسب: 


شرف درعلم وفضلست ای پسرعالم شووفاضل به‌علم آورنسب‌ماورچوبیعلمان‌سوی‌بلعم 


۱) دبوان ناصر خسرو ص ۱۸۰؛ اشاره به تمام پیامبران در صص ۱۸۱ - ۰۱۸۸ 


داستان بیامبران در شعر مذهبی و عرفانی ۲۹ 


نه جون موسی بودهر کس که عمرانش پدر باشد نه چون عیسی بودهر کس که باشد مادرش مریم ۲ 


در داستان پیاسبران افلب درمقابل هرپیامبر که مظهر خیر و 
صلاح است» شخصیت با شخصیتهایی نیز به عنوال مظهر فساد و شس قراررمی گیرند. 
ناصرخحسرو آزاین تقابل و تضاد شخصیتهای داستانی و اضاطیری استفاده می کند نا مظاهر 
خبر وشر وحق و باطل را درعصر حود نشان دهد. اغلب امرای سلجوقی و گاهی خلفای 
عباسی را دیو و فرعون می‌نامد و درمقابل آنان خلفای فاطمی مصرء بخصوص 
لم‌ستنص بالله را موسی با موسي زمان می خواند. وقتی خلیفه؛ مصر, موسی است؛ 
ناصرخحسرو خود را عصای موسی می نامد که وسیله مبارزة موسی زمان با فرعون و فرعونیان 


است: 
ی تس ح- ۱ 
فرعول روز گارزین کینه‌حوی کشت حول من بعلم در کف موسی عصاشدم 
اعدای اولیای خدایم عدو شدند چون اولیای اورامنن زاولیاشدم" 
۱ ۱ .| ۱ ی 2 ِِ هت هون ۸ 
ناصرخسرو کاهی خود را عصای موسی زمان می داند! و کاهی بان رمه علم خوار 
درشب حهل و نادانی دنیا. این شبان که عصا و کاسه اش لسان ودفتراوست از حانب موسی 
زمان به شبانی مأموریت یافته است: 


بررمه علسم خوار درشب دنیا ‏ ارقبیل موسی رماننه شبانم 


از نواوریهای ناصرخسرو, که از جهانبینی و اعتقادات اوناشی می شود؛ بسط 
تنصویرهای مبتنی برتلمیح در حوره وصف طبیعت است. مصدافهای مظاهر خیروشر در 
داستان پیامبران نه تنها در وجود شخصیتهای سیاسی و دینی عصر بلکه در اشیا ونمودهای 
طبیعت نیزیافت می شود. خس و خارعشک, که شايستة سوزاندن است, به منز فرعون و 
فارون است؛ و سیب وبهی به منزلهٌ موسی و هارون.. 
وان شک خاروس که بسوزندش .  .‏ فرعون بی سلامت وفارونست 


وندرحری رسبز ستبرفها یی زبهی وسوستی رو هارونست 


۲) همان کتاب ص ۳۷۹ ۳( همان کتاب ص ۲۷۳. 6) همان کتاب ص ۰۹۷ 
مضامینی شبیه به این نمونه ها سوصص ۰۲۸۳ ۰۳۱۳ ۰۳۹۲ 


۳۰ یشگفتار 


رس 


ان گزه وصف صف باغ و راغ در بهار به یک مقایسه و سپس یک تعلیم اخلاقی و دینی 
۳ 3 ۰ ی ۳ ۰ ۰ ی 
دورح راید مرجخص را کا: در بهست با همایونست .. 
پس هم کنون تونیز بهشتی شو کان از قیاس نیز همیدونست؛" 
در وصف شب نیرز نایش و درخشندگی ریا براسمان تاریک و سیاه جون دست 
فرعون برروی موسی است: 
۳ ُ ۳ یم 
کشیه مظله سهه برربا فروهفشته دامنش بر گوی عنبر 
جوبرروی فرعون بردست موسی  .‏ به روی فلک‌برثریامتور" 
طبیعت وشب نیر با استفاده ازمایه های داستان بوسف وصف شده است. زلیخا, که در 
0 ۰ م2 ب 
اواخر عمر بیر شده اشتت ۸ ره دعای توسف باردیگر حوان و زیبا می گردد. عالم بیریر که در 


رمستاد زشت و سید موی شده استء همچون زلیخای پیری است که با ورود و ظهوربوسف 
گل در بهان بار دیگر حون کود ک دوارده‌ساله حوان می گردد: 
گشت حهان کودگ دوازده‌ساله ازسمنش روی واز بنفشه کلاله. 
ِ ِ ۱ 
گرنه حو یوسف سشدست کل حورلیخا باع جرا سارسد دوارده توب 
۰ م 
مضمونی شبیه به این را درجای دیگر نیز می بینيم: 
٩ ۰ ۱۰ ۰ ۰ ۰‏ 
گرنیست ابر معجزه یوسف / صحرا حرا جوروی رلیخا شد 
ار این مایه‌تلمیحی, ناصرخسرو با تناسب و زیبایی تمام, در مباهات به سخنوری 
۰ ۴۳ و ۰ ح 1 ۰ 
و سس ه باردیگر استفاده کرده است و نصو بری بسیار ریا ار ال در ارتباط خویش با سخن 
تنزل یافته بود, به ناصرخسرو تازه و جوان و ارجمند می گردد, همجنانکه زلیخای زال, از 
دعای یوسف؛ تاره روی و حوان می شود: 


۰ ۰ ۱ و 
سخْ کرکس بر برکنده بود به من کشت طاووس باپروبال 
لته من ناره شد برمریده سجن حو زافسون یوسف رلیخای رال .. 


۰ همان کتاب, ص 1۵. ۷) همان کتاب ص ۰۱۸۹ ۸) همان کتاب» ص ۳۸۸. 
٩‏ همان کتاب ص ۰.۱۳٩‏ 


داستان بیام, ان در شعر مذهبی و عرفانی ۳۱ 


۲۹ ور را که منوحهری با استفاده اند دوم فرط ی ور 
ازتباط احوال عاطفی خحویش درشب مورد وصف پرداخته بود, ناصرخحسرو با استفاده از 


داستال بوسف؛ در 9 صد ۹ شب ساخحته است: 
حودرتاریک جه یوسف منورمشتری درشب / در و زهره بمانده زرد و حبران حون زلیخایی 


تعلیم عماید اصلی شیعه اسماعیلی ازحمله معانی و بره‌ای اسنت. که درشعر 
ناصرخسرو مطرح می شود و برای بیان آن گاهی ازمایه‌های داستانی استفاده می گردد. 
معنی و باطن سخنان خدای را پیامبر (ص) می داند, و بعد از او وصی و جانشین او علی (۶) 
است که ترحمان وحی است. علی (ع) نسبت به پیامبر (ص) مانند هارون نسبت به موسی 
ا دیهان سس فرشا ز مرغریان امه نود کشک زا مان کرووشعتر 
ساحران فرعون را فرو خورد؛ برهان پیامبر ما نیز کسی است که تیغ نیزش جون ازدها دشمنان 
دین را بیو بارید: 


گر هارون رسوسی ترحماد بود که خخت. کت تفر عون وهامان 
علی را ترجمال وحی بندار هم آن معنی هم این معنی درو ران 
کنست کاعدای دین را تیغ تیزش بیوبارید او راگوی بان 


قدرت آ گاهی نیست, همان‌طور که عصا نیز حزدر کف موسی ثعبان نمی شد: 

, ۲ ۲ ۲ ۲ ۳ ع 
کی ایبردی غمبرداند بهتاد‌بودارنوبحراین گوبی بهتاد 
برمشکل این معمحزه جزال نبی را کس رانبودقدرت ونه قوت وسلطان 
حونانکه عصا ه رگزازان‌سان که شنیدی شبان نشدی جزبه کف موسی عمران؟۱ 


جنانکه پیش از این اشاره کردیم از تازگیهای تلمیح در شعر ناصرخسرو تأو یل 


۰) همان کتاب, ص ۲۵۱. ۱۱) همان کتاب ص  .1۵1‏ ۱۲) اشاره به موسی و هارون, که 
ناصر خسرو جندین بار از آن برای نشان دادن نسبت پیافبر (ص) و حضرت علی (ع) استفاده می کند» 
ناظربه حدیث زیراست: علی منی بل زة هار ون ین موسی انب بعدی, (جامع صفیردج اص ۱4۰) 
۳) دیوان ناصر خسروه ص ۰۳۱۵ ۶) همان کتاب ص ۰.۳۵۲ 


۳۲ پیشگفتار 


داستان پیامبران درحهت اثبات تعلیمات اخلاقی و مذهبی است. تأو یل, که برعلاف 
تفسیر- که کشف مراد از لفظ مشکل و شرح و توضیح ظاهر قران کریم است - به باطن 
فران و کشف معانی محتمل از ظاهر آیات بدون قطع و جزم مر بوط می شود" ,همراه با 
نفسیی از همان آغاز اسلام شروع شد. گذشته از آنکه به قول لویی ماسینیون بشارتهایی از 
تأویل را در نحود قرآن می‌يابيم * , روایات منقول از پیامبر اسلام و امه شیعه مبنی بروجود 
معانی متعدد در باطن قرآن۱۲, خود به منزلٌ حواز و دستاو یزی شد که فرق مختلف اسلامی با 
نأمل و تدبر در آبات درپی کشف معانی مناسب با مقاصد خویش از قران برایند. مسئلة 
محکمات و متشابهات در قرآن که درسوره ال عمران, اي ٩‏ بدان اشاره رفته است- و ظرفیت 
متشابهات برای پذبرش‌وجوه مختلفی ازمعنی "۲ مایم بط وفراتررفت تأو یل ازمحدودة 
متشابهات نگردید. نظرية ظاهر و باطن و مَثل و ممئول, که بنابران معني ظاهر مثل و معنی 
باطن ممئول تلقی می شد"", به منزلهة اساس :کار اسماعیلیه درتأو یل تأو یل انمعیلی رای 
نه.تنها درتمامی متن قرآن و دیگر کتابهای آسمانی چون تورات و انجیل و نیز اخبارو 
احادیث بلکه. در تمام سطوح هستی , نافذ می کرد. نمونه های متعدد از تأویل قران گم 
و نیز تورات و انجیل را در کتاب اعلام البوقه که ابوحاتم رازی (متوفی ۲ ه) در پاسخ ورد 
اشکالات محمدبن زکریای رازی (متوفی ۳۱۳ ه) پرداخته است؛ می توان ملاحظه کرد. "۲ 
در آثار منشور ناضرخسرو نیز مثل جامع الحکمتین و زادالمسافرین و خوان الاخوان, نمونه های 
فراوان از تأو یل وجود دازد. فضامینی, از قبیل مضامین زیره که ضمن قول به باطن کلام 
خدا تأویل را به عنوان وسیله‌ای برای کشف معانی باارزش باطن قرآن معرفی می کند, در 
دون ناصرخسزونیزبتکرارآمده است: 

دربای سخنهاسخن خوب خدایست . . پرگوهربانیمت و پرل ول ولالا 

شور ست چودریابه مشل ظاهرتنزیل ‏ تأویل خولولوست سوی مردم‌دانا 

اندرین درباست همه گوهرولولو ‏ غواص طلب کن چوروی‌برلب‌دریا!" 


جدا از انگیزه‌های مختلف سیاسی و عقیدتی و ذوقی و عرفانی تأو پل داستان 
پیامبران. هممواره به عنوان بخشی از مطالب قران عرصة تکلفات بسیار در تأ یل شده است. 


۵) برای تفصیل سم النفسیر والمفشرون؛ ج ۰۱ صص ۲۱-۹ ۱۱) سلمان باک» ص 
1۳۷ ۷) این روابات متعدد در حاشیذ تاریخ فلسفة اسلامی.ص ۳۱۵ آمده است. ۸) متشابه 
الفران» ص ۲. )٩‏ کناب الیناببع» صص ۱۰ - ۰۱۳ ۰)علام البوقه مثلاً سم صص ٩4‏ - ۱۰۱. 
۱) دیوان ناصر خسروه ص ۰.۳ 


داستان پیامبران در شعر مذهبی و عرفانی سپ 


اشیاء شخصیتها و اعمال وحوادث خارق‌العاده در «استانهای پیامبران ازیک سوبهانة 
مناسبی برای شک و تردید منکران دین و وحی بوده است. و از سوی دیگر انگیزة تأمل 
متفکران درکشف معانی مکتوم وتوجیه وتوضیح عقلانی آنهاشده است.اشار و ادام مت به 
نمونه‌هایی از تأویل داستانهای قرآن کریم تا نیمه اول قرن جهارم هجری۲۲ و نقل اقوال 
مختلف متأولان این داستانها به وسیلة مقدسی (قرن چهارم هجری) و کوشش خود وی در رد 
این اقوال و توحیه ممکن و منطقی حلوه‌های خارق العاده این داستانها۲.نشان می دهد که 
تأو پل و تفسیر داستانهای قرآن تاحه اندازه مورد توحه بوده و حه سابقه ای داشته است. 

داستان بیامبران به سبب دارا بودن حنبه های خارق العاده هم می توانست حمانیت 
نظر اسماعبلیه را در مورد تأو یل تأیید کند و هم خود موصوع مناسبی برای تأو یل باشد. 
ناصرخسرو گاهی قسمتی ازیک داستان را طرح می کند و با سئوالهایی که ظاهر داستان 
نمی تواند پاسخگوی آن باشد خواننده را به تأمّل و توحه به باطن داستان می کشاند تا از این 
طریق خودبخود وا به ادیش تأویل وا داد 


۳ ‌ 
از ‏ ۱:۵ اسان اه توهیسج تد انصر 6تسا وق 
م2 ‌_ ت ۰ ۱ ِ ۰ ۷ ۳ ۰ 
سربسته بخگژیم ازتوانی سردار ببه تیسغ فکرتش سر... 
مِ - 
درل دجه ون خورد اد . انسجا جونب‌ ود شخص نانسخور 
بل گندمش آنگهی تا تست کب خسل نهادیای ۳ 


وگاهی نیز خود به تأو یل گوشه‌ای از اين داستانها می پردازد. جنانکه عورت آدم و حوا را 
که پس از اطاعت از شیطان آشکار می گردد, به جهل تعبیر می کند. در واقم شرم آنها از 
نادانی خحویش است نه از عریان شدن اندام. انسان تا نادان است» کور است و به نادانی 
خود آ گاه نیست تا از آن شرم کند؛ اما وقتی به حق بینا شد, به عورت جهل خود پی می برد و 
از آن شرم می کند. 


گرشرم نیاسدت زنادانی بی شرمتر ازتو کیست در دنیا 
کوری تو کنو بوفت نادانی . اموختنت کند به حق بینا 
توعورت جهل رانمی‌بینی . آنگاه شود به جشم نوپیدا 
این عورت بود ۳۹۹۹ بیدا ۱ درطاعت دس و از آدم و حعوا 


۳ ۱ ۱ ۱ ۱ ۳ ۳۵ 
ای آدمی ارتو علم نساموزی ‏ . جون مادر و جون پدرشوی رسوا 


۲) السحضارة الاسلاهیه: ص ۰.۳۸ ۳) آفربنش وتاریخ؛ ج ۳ مثلا سه صص ۰ ۲ ۱۸ 
1 ۲۸) دیوان اصر خسروه ص ۰.۱۸۰ ۲۵) همان کتاب» ص ۱۸. 


۳1 پیشگفتار 


چه 


دین حامه‌ای است که حون دآنا بداد ملبّس شود با ک و نو است. و حون نادان 
۱ ۳7 " 
بپوضدش» حون کهنه کلیمی» سوراخ سوراخ می نماید. ایا حامهةٌ پوسف؛ که یعقوب پس از 
مب و نابینایی نوی آلیتا کت همان دین است؟ اگر محمّد (ص) پیرهن دین 
اسلام را به سوی تو فرستاده است» تو جرا بداد بینا نمی شوی و نابینا مانده‌ای؟ 


4۳۳ ‌ ۰ ۰ ۰ خ ۳-9 ص ‌ 
چونکه بینا شد به بوی جامه یوسف را پدرش ‏ . زان سپس کزچشم نابینا ببوداز بسمحن 
۱ ی ِ : م2 . 
وز جه ماندی توبه هر دو جشم نابینا کنون: گرفرستاده‌ست سوی تو محمد پیرهن *؟ 


از نکات قابل توجه دیگر در شعر ناصرخسری در ارتباط با تلمیح» بی اعتنایی او به 
مایهٌ داستانی مشهوریوسف و جاه است. این مایةٌ داستانی یکی از مضمونهای مطلوب 
شاعران متصوفه است و اغلب آنان در اين مایهُ داستانی تصویر گر فتاری و اسارت روح 
انسان را در زندان تن و زندان دنیا دیده‌اند. ناصرحسرو آزاین مایهٌ داستانی تنها یک بار, آن 
هم صرفاً در وصف طبیعت, استفاده کرده است که پیش ازاين به آن اشاره کردیم. دریک 
جانیز در خطاب به انسان, وی را به معنی یونس و به صورت یوسف می خواند و ازاو 
می برسد که حرا در ماهی خفته است و درزندان سته ۲۷ در این مورد نی علاوه برانکه 
نسبت شعربه ناصرخسرو محل تردید است. زندان می تواند زندان مصر بس از ماحرای 
زلیخا نیز لحاظ شود. اما در مقابل بی اعتنایی به این مایهٌ تلمیحی, به شبیه اپرانی آن» یعنی 
داستان بیزن وافتادن وی درحاه, توحه نشال داد است وازشش مورد تلمیح به داستاد بیزد» 
پنج مورد آن درارتباط باماجرای جاهو بیرد است.بیزن درنظرنا صرخسرو جون بوسف در 
نظر متصوفه, مظهر روح پا ک و اصل وجوهر روحانی و الهی انسان, که اسیر و زندانی تن و 
دنیاست و بابد این زندان را بشکند و از ان آزاد شود. نیست؛ بلکه تصو بر انسانٍ غرق در 
شهوت و دنیا دوستی و نن‌پرستی وشکمبارگی وبری از حکمت را در این دنیا نشان 
می دهد: انسانی که در فکر معده و خورا ک است» معده حاه بیژن آو می شود: 
جول به عم معده در افتاده‌اي / معده ترا زرف حه رتیت ۱۳ 
دشمن انسان تن اوست و دلیستگی به پرورش این تن. همین تن است که حون 
چاهی تبره, جان فلکی ناصرخسرو را شصت سال درخویش محبوس داشت.آیانه عشق و 


)٩‏ همان کتاب ص ۰ ۲۷) همان کاب ص ۰.۳۱۳ ۲۸) همان کتاب. ص 
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توجه به این تن است که وی را این همه سال حون بیژن بست؛ جاه گردانید؟ 


صر 
1 ۰ .۰ دم عاشق و؛ ۲ دل جرا مانسده به چاه آندرچون بیژنم؟ 


حهاد مادی وسفلی حادورنی اشت .که هرکس فریفتة آن شود اسیر و زندانی 
5 ۳ 
آن می گردد. بیژن را نیز عشق‌زنی (منیژه) عافبت گرفتار جاه کرد: 


رد حادوست حهاد من نجرم ررفش رد بودانکه مراوراسمریب دزن 
مِ 
هم حوبیزن به سیه حاه‌در ود مانی ای‌پسر کرتوبه‌دنیابدهی گردن ۳۰ 


برای یرود امدن ار این حاه بابد به حکمت روی آورد و مردانه به آموختن همت 
سم تَ 
گماشت و باتلاش و کوششی انسانی خود را از فید و بند این تاریک حاه رها ساخت: 


, َ که ۰ ۷ 
اریسن تاریک حه بیرول شدد را رمردان مرد بابد ورزنال زن۲۱ 


۰ ۰ ِ م |۲۰ ۷ ۰ ۰ ۰ م2 
ناصرخسرو به اساطیر ملی و قهرمانان افسانه‌ای ایران به نظر بی احترامی نمی نگرد 
اما نان را درمقام مظهر مفاهیم روحانی و دینی هم قرارنمی دهد. برداشت او از مایه‌های 
۲ ۱ تب مر ۳ - 
اساطیری اغلب برای تعلیم و عبرت ومَثل و گاهی نیز به فصد وصف احوال ادمی و 
جلوه‌های طبیعت است, "۲ 


۹ 1۹ و ۰ 3 ط 2 ۰ ۳ 

شعر عرفانی پیش ازمولوی بوسیلهٌ دوشاعر بزرک یعنی سنائی (متوفی ۵۳۵ ه) و عظار (متوفی 
۸ هم) مراحلی ار کمال راییموده نود سنابی در عصری می زیست که هنوز شعر در باری 
و قصيده مدح‌آمیز صورت عالب شعر فارسی بود و مدح از رایحترین اغراض شعری محسوب 


۰۳۷۲ همان کتاب ص‎ )۰۱ .۳۰٩ همان کتاب» ص ۰.۲۸۰ ۰) همان کتاب ص‎ )٩ 

۲) نمونه‌هایی از تأو یل داستان پیامبران بر اساس جهانبینی مذهبی اسماعیلیه را می توان در قصیده ای 
عربی از داعی مجهول اسماعیلی دید که در آن به تأویل داستانهای آدم؛ نوح؛ ابراهیم موسی» عیسی 
و محمد پرداخته شده است. این قصیده که ظاهراً ار یکی از دعاة اسماعیلی نیمة قرن چهارم هجری است 
با شرح و مقدمه‌ای که مصحح بر ان نوشته است از هر حیث حالب است. سم القصيدة الشافية؛ داستانها 
از ص ۳۰ تا ٩۷‏ آمده است. 


۳۹ 2 بیشگفتار 


چپ 


می‌شد. به همین سبب سنائی, درعین آنکه شاعری صوفی و درواقم بنیانگذار شعر تعلیمی 
صوفیانه بود, به مدیحه گویی نیز می پرداخت. سنائی ازیک سوقالب قصیده راء علاوه 
برمدح» برای بیان وعظ و اندیشههای صوفیانه, بااستادی و مهارت به کار گرفت و سرمشقی 
برای شاعرانی حون خاقانی و ظهیرفاربابی و کمال‌الدین اسمعیل و سعدی و دیگران به حای 
گذاشت. و ازسوی دیگر مشوی را برای تعلمیات معانی عرفانی و بیان اندیشه‌های صوفیانه 
یز کنو بدیداوردن منظومه تعلیمی حدبقة الحفيقة شیوه و ماية شعر تعلیمی را به شاعران 
متصوفه بعد از خود, حون عطار ومولوی, الهام داد. به هرحال, سنائی , با دیوان قصاید و 
غزلیات و منظومه تعلیمی عظیم و عمیق حدبقةالحقيقة و نیز مثنوی کوچک اما بسیار مشهور و 
بدیم سیرالعباد الی المعاد: بنیانگذار و آغازگر نوعی شعر در ز بان فارسی گشت که شاعران پس ‏ 
از وی از تأثیر صورت و محتوای آن برکنار نماندند و بزرگ شاعرانی» حون عطار و مولوی» 
باپیرویکامل از آن و رفم بعضی نارسائیهای آن در جهت ایجاد ارتباط ساده‌تر و موثرتر با 
توده‌های مردم؛ این نوع شعر را به کمال و پختگی رساندند. 

سنانی معانی عرفانی شعرفارسی را ازدوران متحول ساحت واین تحول درونی » همراهبا 
تغییر مخاطب شعرودر تحول صورت وشیو ز بان و بیان تأثیر گذاشت. تعلیم معانی عرفانی به 
نودهٌ مردم» که مخاطب شاعر بودند, هم وزن و ز بان را به سادگی وروانی کشاند و هم 
تمثیلها و داستانهای مردمی و شخصیتهای کوحه و بازار را وارد شعر کرد. دشواری 
و ییجیدگی معانی عرفانی و نازل بودد سطح دانش و بینش مخاطبان شعر شاعران عارف را 
به استفاده ازشیوهُ بیان تمثیلی کشاند. این شیوة بیان, در کنار سایر داستانهای تمثیلی و 
پندآمین داستانهای پیامبران را نیز با ابعاد وسیعتر و متنوعتری وارد شعر کرد و در کیفیت 
بهره گیری ازاین داستانها نیز, با حفظ تحربه‌های پیشین, تازگیهایی را سبب شد. این 
تازگی یکی در بیان بخش کاملی از داستان به طور مستقل و سپس نتیحه گیری عرفانی با 
اخلاقی همچون نتیجه ای ضروری و لازم از محتوای داستان, و دیگری تأویل رمزی داستان 
و استخراج معانی مجازی آن از طریق تاو یل روحانی و تبدیل قهرمانان و 
حوادث داستان به نیروها و حوادث باطنی ونفسانی درعالم صغیر است. نقل 
فسمت مستقلی از داستان پیامبران, چه به عنوان مقدمه‌ای که به نتیجه گیری 
اندیشه و تعلیمی عرفانی می‌انحامد و حه به عنوان شاهد و مثالی که به 
دنبال اندیشه و تعلیمی به قصد ایضاح و تأکید و تأیبد و اثبات آن عنوان 
می شود, حریانی است که در حدبقة‌الحقیقة سنائی آغاز و در مثنو یهای عطار و مثوی مولوی در 
سراسر کتاب گسترده‌می شود. چنانکه اشاره کردیم» سنائی» اگرچه حکیم و صوفی بود. 
هیحگاه پیوند خود را با شعر در باری فطع نکرد. به همین سبب, از یک سو در کلام او 
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دشواری و پیجیدگی ز بان شعر در باری و فاضلانه بیشتر به چشم می خورد و از سوی دیگر 
حضور عوام و فرهنگ توده بدان گسترد گی که در مثنو بهای عطار و مولوی می بینیم مشهود 
نیست. بیال‌بخش مستقلی از داستانهای انبیایا واقمه ای مستقل و فرعی مر بوط به اعمال و 
اقوال پیامبران» به فصد مطرح کردن پند و ندیشه ای تعلیمی و عرفانی» در حدمقهة الحقیقه حندان 
بروز و نمودی ندارد و شواهدی حون نمونهُ زیر در آن انداک است. 


در مسناحات باخدا موسی کت یا کردگار و یامولی 
ازهرآنچ آفریدی از هلول جیست بهتر زحلقها درکزن 
گنت کزعلتهایاموسی نیست بهتربه عالم ازتقوی 
سرهرطاعتی یقین تقویست متفی شاه جنهة الماو بست" 


اما در مثنو بهای عظار- که شیوهُ اصلی بیان و روش تعلیم نقل داستان و حکایات 
مستقل و نتیجه گیری عرفانی از آنهاست - مثالهای متعددی از اين دست می توان یافت. 
عطار هم در اسرارنامه, که حکابات کوتاه مندرج دریک داستانٌ اصلی و جامع نیست, و هم 
در مصیبت‌نامه و الهی نامه و منطنالطیره که حکایات کوتاه مندرج درداستان اصلی و جامم 
کاب است. از داستان پیامبران نیز درکنار حکایات و تمثیلهای دیگر بسیار استفاده کرده 
است. جنانکه مثلا در مصیبت‌نامه بیش از بیست و هشت حکایت به داستان پیامبران مر بوط 
می گردد!۳. در مشنوی مولوی نیز نقل گوشه ای از وفایع و حوادث داستان به طور مستقل و 
نتیجه گیری عرفانی و تعلیمی از آن شواهد فراوان دارد. گذشته ازآن, آنحه در موی نظ رگیر 
است نقل بعضی داستانها؛ مثل داستان موسی و فرعون و سلیمان و بلقیس است با تمام 
جزئیات و به تفصیل تمام. مولوی در اين موارد داستان را ذ کر می کند و درهرقسمت و بخشی 
ازداستان, به اقتضای مطلب. اندیشه‌های حو یش را مطرح می کند و براساس تداعی معانی 
حکایتهای مناسب دیگر را می آورد که هم تا کید و تأییدی است براندیشه های مطرح شده و 
هم خود مقدمه ای می شود برای طرح افکار و تعلیمات دیگر وآنگا یس از این دو باره 
دنبالة داستان اصلی ازس رگرفته می شود و باز بهمان ترتیب ادامه می يابد. 

شمر تعلیمی عرفانی در دبوان سنائی, اگرجه هنوز کال خالص و صافی و گسسته 
ازدبگر اغراض شعری نیست. کمالی را نشان می دهد که ازتأقل درسوابق این‌نوع قبل از 


۳ حدبقه ص ۲۸۹؛ مصراع دوم آخرین بیت اشاره است به مذ_رن: - تین فی نات و عیون 
(ححر ۱۵: 4۵) ۶ مصیبت ناه صص ۰۱۰ ۰۲ ۰4٩‏ ۰۸۳ ۰:۲ ۹4 ۰۱۰۸ ۱۲۳ )۰۱۳ 
۷ ۷ ) ۱۸4 ۱ ۲۲ .9... 


۳۸ ره گفتار 


پ 


سنائی حکایت می‌کند. چدین تأملی هم برداشتهای صوفیانة متصوفه را از شعرهای غیر 
صوفیانه باید مورد نظر قرار دهد و هم تجر به‌های فصاید تعلیمی ناصرخسرو را. سنائی» هم در 
حدبقه از نظر معنی و هم در قصاید خود از نظر صورت و معنی , تحت تأثیر ناصرحسرو است. 
اگر از قالب مشنویء که سنائی آن را در حدیقه به کار گرفته است» بگذریم وپاره‌ای از 
معانی خاص عرفانی را که وی به طور مستقیم بدان پرداخته است مستثنی کنیم, در شعر 
سنائی هم رنگ و جلوُ قصاید فرخی و مسعود سعد سلمان را می تران دید و هم جلوه و جلای 
قصابد بندآمیز و عبرت انگیز ناصرخسرو را. هرجند جلوه‌های عصیان و اعتراض و انتقاد و 
مقاومت در برابر صاحبان زور و زر در دیوان سنائی برخلاف دیوان اصرخسرورنگی ندارد. 

شعر سنانی, هم از نظر اغراض شعری و هم از نظر انواع قوالب شعر نسبت به شعر 
۳ و بعد از خود متنوعتر است؛ زیرا ازیک سوقالب مثنوی و معانی عرفانی را در شعر او به 
گستردگی می‌بینیم که شعر پیشینیان فاقد آن است» و از سوی دیگر قصیده و مدح و هجوو 
وصف و مرئیه را در دیوال او ملاحظه می کنیم که شعر عظار و مولوی از آنها تقریباً خالی 
است. به همین سبب, در زمینه تلمیح و بهره گیری ار داستاد پیامبران, شعرسنانی هم از 
تجر به‌های شُعر در باری و مذهبی برخوردار است و هم از تجر به‌های شعر عرفانی تعلیمی که 
او خود بنیاد ال را نهاده است, 

شمرهای مدح آمیزسنائی» گذشته ار دبوان فصابدء در حدیفه نیز گاهی وحود دارد. 
استفاده از تلمیح در خدمت مدح کم و بیش به همان راه و رسم شعر گذشتگان است. 
ممدوح باآنکه یوسف نیست رو یش جون خورشید است, و با آنکه موسی نیست نیزه اش 
چون تعبان است*". آنجا که ممدوح سرمی برد موسی کلاه می دوزد, و آنجا که ممدوح جاه 
می کند یوسف رسن می سوزد "". لطف ممدوح شاعر را چون تن فلکی , و قهر ممدوح او 
را جون یوسف جاهی می کند"". در حدیقه نیز یک باب مستقل به مدح بهرامشاه‌بن مسعود 
احعتصاص دارد. در اين مدخ بدایت حال ممدوح با داستان یوسف و افتادن وی به جاه در اثر 
مکر برادراد و سپس رسیدن وی به عزیزی مصر مقایسه شده است. ممدوح نیز در آغان 
گرفتارمکر برادران و تحمّل رنجها و مصائب می گردد و سرانجام از جاه به جاه می رسد*۳. 
در این مدیحه, شاعر همحنان به وصف و ستایش غلامان و لشکریان و علما و قضاة ملک و 
نیرز بسر وی می پردازد. به هرحال این مثنوی مدح آمیز که جهل + یک صفحه از کتاب حدبقه 
را دربر گرفته است, هم از نظر قالب و هم از نظر اشتمال برحکایات و افسانه‌ها به قصد پند 


۵) دبوان سنانی؛ ص 09 )همان کتاب ص 6۵ ۳۷) همان کتاب ص 


۰۱ ۳۸) حدبقه» ص ۰۵۰۱ 


داستان پیامبران در شعر مذهبی وعرفانی ۳۹ 


و اندرز به ممدوح؛ نوعی نواوری در مدح است. حدبقه باآنکه منظومه ای تعلیمی و عرفانی 
است, از نظر معنی یکدست و هماهنگ نیست. همچنانکه مدح سلاطین و ارکان دولت در 
آن هست. از هجوهای رکیک نیز درضمن هجومدعیان خالی نیست. چنانکه درآخرین باب 
کتاب, هرچند سخن از سعادت و طریق رستگاری است, هجومدعیان و مضامین رکیک؛ 
که ماس سکن منظوماً تعلیمی نیست, به جشم می خورد. همحنین در حدبقه در وصف 
شرابخواری و خواص آن نیز سخن رفته است و می به سلطانی تشبیه شده که با کف چون 
کف موسی پرمعحزه خویش, عیسی وان مرده را زنده می کند" ۳. وصمی ۳ 
ا تزا از ماحرای موسی و گذشتن وی ازدریا آمده است. ستارگان در کهکشان چون 
ریزه‌های صدف در آب روان‌اند و ستاره و فلک و راه ممتد کهکشان یادآور موسی و دریا و 


زحم عصاست. 


شده شکل محر زو بدا همچوموسی و بحرو زخم عصا"؟ 


در حدیقه؛ صمنبعت پیامبرا کرم (ص)؛ به داستان بیامپران اشاره شده است و 
معجزات آنها به خاطر او وناشی از وحود اوتلفی شده است ..همة انییا شا گردان‌ییامبرنداو حون 
ولی و نبیا تن او هستند. شریعت او جامع و او مهندس بنای حقیقت است. 


انبیاراسماله یاده‌شدند ار وساده به سوی ساده شدند 
زاس خلت اد اسان مالعا هرن 
نوح درحصن عصمتت جسته روح درجا کری کمربسسته 
مسوسی سوخته برآارنو ارنی ری وی ۱ 
در مشنوبهای عطارنین ضمن حمد و توحید رب العالمین و نمت پیامبر | کرم 
(ص)؛ به داستان پیامبران اشاره شده است که در اینجا از نقل شواهد خودداری می کنیم. 
سنائی در شعری, پس ازر اشاره به مرگ»که پایان جاه و مال دنیوی است؛ به داستان پیامبران 
ازادم تا محمد (ص) و از آن حضرت تا امام حسین (ع) اشاره‌می کند و کیفیت مرگ آنان را 
بادآور می شود و سپس به صفت مرگ سلاطین و بزرگان ایرانی می پردازد تا غافلان را 
ننبیهی گردد که از دلبستگی به علایق دنیوی پرهیز کنند, ۲۲ و اين یاداور شعری استت 49 


۹) همان کتاب ص ۰1:. ۰ 4۰) همان کتاب ص ۳1۳. 4۱) حدبقه..ص ۲۲۱.مطلب ازص ۲۰۸ 


به بعد آغازمی شود ۲) همان کتاب ص ۲۱] به بعد. 


ِ( پشگفتار 


پ‌‌- 


ناصرحسرو نقل کردیم که همین مضمون را با شواهدی از مرگ پیامبران بیان می کند. 

سنائی همچنین مانند ناصرعسرو برای بیان نسبت میان پیامبر (ص) و حضرت علی (ع) از 
۰ ۲ مه 

نست و ارتباط میان موسی و هارون بهره می کیرد: 


۱ 22 ۰ ۰ ۳( 
او حو موسی علی ور هار ول / هر دو یک رنگ ار در ون و برودا. 
۱ م2 ۴ 
دو رونده حواختر و گردون / دو برادر جوموسی و هارود. 


حنانکه گفتیم, در مثنو یهای عرفانی داستان پيامبران نیز مثل داستانها و حکایات 
دیگ وسیله‌ای برای بیان و تعلیم اندیشه‌های عرفانی و انتقال آن به دیگران است. این 
منظون باتکیه برمعنی ظاهری داستان از راه تفسیر و یا باتکیه بررمعنی باطنی آن از راه تأو یل 
و تبدیل عناصر و اجزای اصلی به مفاهیم انتزاعی برآورده می شود. 
آر و شهوت و تبعیت ازمیل دل سب خواری و بیجارگی انسان می شود. انسان باید 
در زندگی این جهانی در جستجوی معنی و حقیقت باشد و فریفتة علایق و ظواهر دلفریب آن 
نگردد. باید هميشه به خاطر داشت که حضرت آدم به سب خوردن گندمی جند برهنه و از 
باغ بهشت بیرون شد. بنابراین نباید به خاطر تیمارتن روح را آزرده کرد. 


۲ س_ ۲ ۱ 
ار هن ورن عالم حند باشی برهنه حول ادم 
۳2 ۹ ۱ ۳ م ۱ 


1 ی ۰ #۰ 27 و ۱ 
درحهاد ق ‏ تن ان رارش حه کنی رنشگ وبوق غمازش ۱۵ 


شیخ عطار از داستان آدم و گندم خوردن وی نتیحه می گیرد که نوش جهان توأم 
بانیش است. سیصد سال اندوه و زاری آدم درعالم خاک نتیجةٌ گندمی بود که در بهشت 
خورد. این میرانی اقدت: که از ادم به فرزندان وی رسید و همحود تقدیری ارلی و ستنی الهی 
2 شادی و لدتی اند ی را اندوه و تلخی بسیار توأم باشد, پس جون :کار جنین اش 
باید به غم گران تن داد و صبوری پیشه ساحت. نه باید به زخارف و تعلهات دنیوی شیفته 
۳ ت ۱ ۱ 
کشت و نه ازغم و تلخی آن بیقراری کرد و سر برزمین زد. 


اج ۳72 ۱ 

ا کرادم سجوردی اشن, را کجا بودی جوی غم مرذمی زا 

به سیصد سال ادم مانده 2 غمنا ک هر کفلشی ون رفعترعا که 
۳ 

پدر او بسود و اصل او بودم‌ارا به یک گُندم هدف شد صدبلارا 

و لقمه‌ای خحواهی به شادی محالست این» که از ادم بزادی 


۳) همان کتاب ص ۰.۱۹۸ ۰ 44)همان کتاب, ص ۲۵۰. . 4۵)همان کتاب. ص 4۳۳. 


داستان امبران در شعر مذهبی و *رگانی ۱ 


تر ۳ ۰ 
حواو را کندمی نی صد بلانیست تراهم لقمه‌ای ی سم روانیست 


۰ مِ ۳ ۰ ۰ 
رون «حصم تسار کزان ده بسی حان کن حوحان خواهند حان ده. ,. ۴۶ 


مولوی نیز در جندین مورد به این داستان اشاره می کند. دریک جا حادهُ گندم 
خوردن آدم را نتیجذ قضای از پیش رفته الهی می داند و درموارد دیگر نتیجه می گیرد که آ و 
شهوت مایه و انگیزه تعلق خاطر به علایق دنیوی و کسب لذتهای ماتی می شود که نوعی از 
آن نیز از راه حلق و به وسیلة خوردن برآورده می شود. شیفتگی نسبت به این لذتها نور وجود 
انسان و حوهر امانت الهی رادروجوداوتیره می کند و شیطان نفس رابراو حیره می سازد. پس 
باید باریاضت, ازو شهوت را در حویشتن آزبین برد تا مجال برای تحقّق جنبه‌های الهی 
انسان کُشوده گرد و۲۷ 

مثالها جندان زیاد است که ذکر آنها اين مقدمه را زیاده دراز خواهد کرد. ماضمن 
تفسیر داستانهای پیامبران در کلیات شمس, به ذ کر شواهدی از شعرهای سنائی و عطار 
بمناسبت خواهیم پرداخت و در اینجا نیازی به ذ کر شواهد نیست. اما قبل از پرداختن به 
و یژگیهای کارمولوی در غزلبات شمس در زمينة تلمیح» ذکر نمونه‌هایی از تأو یل و تفسیر 
نمثیلی داستانهای بیامبران که در متود عرفانی مشخصترین و برحسته‌ترین شکل استفاده 
تلمیحی از این داستانهاست - ضروری است. 

این نمونه‌ها را هم در حدیقه و هم در دیوان قصاید و غزیات و هم در دیگر مثنو یهای 
سنائی می توان نشان‌داد. در حدبقه در ذیل عنوان «ذ کر هدایت قرآن» به این معنی اشاره شده 
انس که راعشا وتات رها اسان رح ی کب اه درک مس یاف نات 
برای بیان و توضیح این نظرء از داستان یوسف و افتادنش درجاه و نجات از آن با دلو و رسن 
و رسیدن به عزیزی مصم استفاده شده است. دراین شعر ازقران کریم که رهبر عاشقان راه 
حمیفت است, تعبیر به رسن, و از یوسف تعبیر به روح و از جاه تعبیر به دنیا و علایق آن و 
گمراهی شده است. آنگاه به انسان خطاب شده است که توجون یوسفی که از مکر شیطان 
در جاه افتاده‌ای و خردتو حون ی (یکی ازکاروانیان که یوسف را از جاه بالا می کشد*؟) 
است و رسن قرآن است. اگرسرآن داری که چون بوسف به عرت برسی, باید بکوشی که سر 
قرآن را بدانی و با این رسن آب جانْ معنی به دست آوری. 


۱) اسرارناهه» ص ۱۲۷؛ این مصمون و مایه عیناً در آغاز الهی‌نامه (ص ۳ تصحیح فواد روحانی نیز 
آمته اضسبت: ۷) تفسیر داستان آدم» ذیل کلمةٌ « گندم» در همین تحقیق. ۸) فصص فرآن 
مجید ص ۵ ۱. 


رمبرست اووعاشمان راهمی 
درین حاه جانت راوطنست 
عیروخودرارسن به جنگ آور 
ورنه ی به فعرحاه هلاک 
توجوبوسف به جاهی ازشیطان 
گرهمی بوسفیت بایدوجاه 
نوجویوسف به شاهی ارزانی 
رادمردان رسنن بدان دارند 


یشگفتار 
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رسنست اووغافلان جاهی 


نسورقرآن بسه سوی اورسنس 
تابیابی نجات بوک وسگر 
آب وبادت دهدبه آتش وخاک 
عردت بنشری ورسن فرآن 
چگ دروی زن وبرآی زجاه 


گردی اه کته سراودانی 


تابدان آب حال به ار ۳ 


س‌ 


شاعران عارف اغلب در تنصویر «یوسف درجاه» اسارت روح را در زندان تن و 
زندان دنیا می بینند. درمثنو بهای عرفانی ان برداشت اغلب روشن است و احتباحی به 
تفسیر ندارد.۰سنانی دریک جا بصراحت دف باطن را با یوسف مقایسه می کند: 


مٌّ م۸ ۵ ۰ ۳ ۰ با 0 ۰ , 
روح‌باطن گُرجو یوسف کم شده‌ست ازپیش ما/ ماچو یعقوب ازغمش دل خانة احزان کنیم. ۵ 


اسان دارای دوحنبه الهی ومادی است. جسم آدم ار خاک بود و روحش دم 

الهی. حقیقت آدم همان دم بود که عیسی بن مریم نیز از آن زاده شد. هرکس را که آن دم 

هست. یعنی به تحقّق این دم در وجود خویش موفق شده است؛ آدم است؛ و آن کس که از 
این دم و نورالهی غافل است از ادمیت فقط صورت و نفهش ادم را دارد؛ 

پدر ادم اسلا تس عالسم 

تن که تن شد زرنگ ادم شد 

هرکرا آن داسسست آدم اوست 


هرکرا نیست., نقش عالم اوست"٩‏ 


به همین سبب, سنائی در قصاید حویش خود را به آدم بستن و به جای دم آدغ نفس 
شیطان درغلاِ نقش آدم (تن) داشتن رازشت می شمارد, و می گوید برای یافتن بوی 
یوسف. یعنی دم الهی و جان و جوهر الهی, باید جون بعقوب رخت و بخت وعقل به بیت 
احزان کشید و به عزلت و تأمقل و ذکرپرداخت. 


98 حدبفه» صص ۰۱۷۸ ۰.۱۷۹ ۰ ۵۰) دیوان سنانی» ص ۰۸۱۲ ۱) حدیفه, ص ۱۸۵؛ بیت اول 
چم ۱ 7 جر یر تتو مد ماع ره تس ٩‏ 
مناسب با مضمون آیة ان من عیسی علة ال کُمعل آذع خَعه ین تراب نم قال له کن فیکون. ( ال عمران 


0۵۰۰۳ 


داستان پیامبران در شعر مذهبی و عرفانی ۳ 


۰ ۳ ‌ ۱ 11 2 
زشت باشد خو یشتن بستن‌برادم‌وانگهی نقد 0 
تسابسیابی بوی‌یوسف بایدت یمق وب وار رت و بخت وعقل وحال در بیت احزان داشتن 


در مقابل زندان تن و حهان, که حاه یوسف روح است. صحرای عالم غیب و 
حقایق وحوددارد. . سنالی به مخاطب شعرسفارش می کند زندان پست عالم سفلی وتن را 
وی :یی شرط بیرون آمدن | زاين حاه آن است که حان 
را به دانش حفیشی پرورش دهی و علم رو یا بیاموزی» یعنی معنی حقیمی و باطنی 
مجازهای دنیوی را دریابی و به ظاهر خرسند نگردی؛ چنانکه یوسف نیز از این را بود که از 


زندال نحات یافت. 


چومردان بشکن این زندان‌یکی آهنگ‌بالا کن به‌صحرادرنگرآنگه‌به کام‌دلتماشاکن 
۰ ۱ ۰ : ۰ 
اراین زندان! گُرخواهی که جون پوسف برون آنی به‌دانش جان پپرورنیک وسردرعلم رژ یا کن ۵ 


م2 ۲ ۱ 7 
مشو گُمراه وبیحاره حنین اندرره سودا چراغ دانشت بفروزوآنگه رای سودا کن 
۱ م2 ۱ م  .‏ ام ۱ 
زموسی رهروی آموزا کوخواهی بریدن ره گذر که برفراز و گه برقعردریا کن ۵۳ 


((صحرا» را که دربیت فوق به عنوان رمز عالم غیب به کار برده است در بیتی ازدیوان 
باآوردن مضاف الیه «قدّم» توضیح داده است: 


گرد صحرای قدم پوئیم چون یزدانیان / زين هوسخانه‌ی هوی نا کی , نه ما اهریمن ؟۵ 


شرط آنکه انسان به تحقق جوهرالهی درخویش نایل گردد و یوسفش را از چاه 
نحات دهد وبه مقام و جاه معنوی و روحانی برسد آن است که جون حضرت یوسف ریاضت 
بکشد و رنج ریاضت وعزلت را تحمل کند. تا انسان دم از انانیت می زند, هیچ است؛ و 
حون خودخواهی و منیّت را در اثر ریاضت و جهاد با نفس از میان بردارد و هیچ گردد, آنگاه 


همه است. 


هیچ باشی جرجت و فردی نو همه باشی جوهیج گردی نو 
گرهمی یوسفیت بایدوجاه نشجهساکش ببر ریات چاه 
حون سلیمان ترملک راشایی که جویوسف به حسن زیبایی ٩۵‏ 


۲) دبوان سنانی» ص 1*4.. ۵۳) دبوان سنائی» ص ۰.1٩۲‏ ۵4) همان کاب ص ۰۰٩‏ 
۵) حدبقه. ص ۰1٩۲‏ 


6 بیشگفتار 


چپ 


سنابی در حد رقه ه بیرل را یک بار و همراه با پوسف به کارمی برد واز بیژن و اسارت 
اصر ۳ ‌ 
اسیر جاه شده است - جاه علایق و کمراهی و ضلالت ناشی از توجه به تعلقات دنیوی. 


پسش حق ع کون بال حوحاه 
هصم‌حوبیرن اسینرحاه ودره 


۳ یوشفیت باید وحاه 
۱ ف تیاده کلاه سود 


سنائی همحنین در بیتی , ضمن آنکه تجسم صورتهای بهیمی را توضیح می دهد 
رگرگ بوسف در فرشته خوار» ۱ نیز تحسم حسد می داند. 
هست نقش حسد سوی احرار / گرگ یوسف درو فريشته خوار"* 
دریکی از قصاید خود, تحت عنوان «درتعلیم طی طریق معرفت به قدم مجاهدت» 
از شارستان لوط , فرعون وخردخال به نفس (نفس اماره) تعبیر می کند واز موسی به دین» و 


از جبرئیل و عصای موسی به توبه؛ و ضمن تلمیح به حنبه‌هایی از داستانهای مر بوط با 
2 ۰ و ۰ ۰ ۰ ۰ و ۰ ی 
شخصیتها و عناصر فوق سخن از مبارزه با نفس می کو ید: 


جون خرد ال نفست شد اسیرحرص وآز  .‏ بمدازین برم رکب تقویت زین‌بایدنهاد 


توبه ات روح الامین دان, نفس شارستان لوط درمشل شبه حقیمتها جنین بایدنهاد 
هفت شارستان لوطست نفس تووفت سخن  .‏ همجومردان برپرزوح الامین‌بايدنهاد... 
نفس فرعونست ودین موسی وتو به حول عصا رخ به سوی جنگ فرعون لعین‌بایدنهاد 
گرعصای توبه مرخیل لعین رابشکند. شکرآن‌رادیده‌برروی‌زمین‌بابدنهاد 
گوتوخواهی نفس خود را مستمند خود کنی درکمندعشق بسم الله کمین بایدنهاد*۵ 


درابیاتی از فضاید دی فرعون مظهر صفات بهیمی وزشت. ازقبیل شهوت واز و 
عجب و خودپسندی, شمرده شده است, که این صفات خود ناشی از طبع و نفس است. 
تاوقتی این صفات درنهاد انسان است, حگونه از وی می‌نوان انتظار کارهای بزرگ و 
خارق العاده داشت؟ انبیا و اولیال که قادر به معجزه و اظهار کرامات شدند, این قدرت و نیرو 
را در اثر کشتن نفس و صفات بهیمی یافتند. 


۱ : ۱ ی ی 
زیر دام عشوه تا جند ای سنانی دم زنی گاه آن آمد یکی کاین دام و دم برهم زنی 


1 همان کتاب» ص  .۱۲۷‏ ۵۷) همان کتاب, ص ۳۹۷. ۸ دیوان سنائی» ص ۰۱۰۸ 


داستان پیامبران در شعر مدهبی و عرفانی ۵ 


درنسهادنسودوصد فرع ول بادعوی هنوز توهه خواهی که چون موسی عصابریّم زنی ۵٩‏ 


شرط موسی شدن ازمیان بردن سحر فرعون هواهای نفس است, و شرط خلیل شدن 
درهم شکستن غیرت اغیار و جز خدا ندیدن و در نظر نیاوردن. 


گر حکیمی, سحر فرعونٍ هوا را نیست کن / ور خلیلی» غیرت اغیاررادرهم شکن ۶۰ 


در راه عشق و رسیدن به حق آنحه شرط است تصفیه باطن از اخلاق ذمیمه است؛ و 


پرداختن به ظواهر و صورت سودی ندارد. 
طیلساد موسی و نعلین هارونت حه سود / جود به زیر یک ردی فرعون داری صد هزار۱* 


۰ ۰ ی ۰ 
پس باید ابراهيم وارنفس شهوانی راء که جون گوسفندی است, با دشن؛ ریاضت و 
سلوک قربان کرد؛ و جلوی هر شهوتی راء که چون فرعون سبب انحراف از طریق تحقیق و 
ی هه ۰ م ۰ ۰ 
مانع تحمفيی حوهرالهی انسان می کردد, موسی وار سد کرد. این راه سنابی و طریق عارفان 


است . ِ 


۳۹ ا ‌ِ ۳۹ 72 ۰ ۰ ۳۹ ۴ و ۰ 
ص کك ۰ ۰ " ۳۹ ‌ ۰ | 6 ب ۰ 
گر برارد سر حوفرعون اندرین ره شهونی ما برو از عقل سد موسی عمران کنیم " 


سنائی همچنین از طاووس ومان که درداستان آدم و درماجرای گندم خوردن 
ونبمید وی از بهشت نقشی دارند" به شهوت وخشم, که از نیروهای نفس حیوانی است؛ 
تعبیر می کند. آن دو دستیاران ابلیس در احراج آدم از بهشت بودند» و این دو دستیاران نفس 
در گمراه کردن انسان و بازداشتن وی از طریق حقیقت و اعلی علیین وصل و تبعید او به 
اسفل السافلین رندگی حیوانی اند. ۱ 
حشم و شهوت مارو طاووسند درترکیب تو . نفس را آن پایمدرد و دیورا این دستیار 
کی نوان‌ستن برون آورد آدم رازعلد . گرنبودی راهبر ابلیس را طاووس ومارا" 


درحدبقه نیزباردیگربه مار وطاو وس اشاره‌می کند وازآن دوظا هرآظواهروزخارف 


۶) همان کتاب, ص .1٩‏ ۲۰) همان کتاب ص )٩۱ .۵۲٩‏ همان کاب ص 
۳۰ ۲) همان کتاب ص ۰.1۱۱ 1۳) -ه فصص فرآن مجیدص ۷؛ونیزدرهمین 
دفتر: داستان آدم, ذیل کلمه مار. 6 ) دبوان سنائی» ص ۰۱۸۸ 


1 ب یشگفتار 


‌‌ 


7 لمات دنیوی را مراد می گیرد که اسباب فریب دل و در نتیجه مانع عافیت و سلامت و 
۳2 0 و ۰ : ۱ 

رست‌گاری انسان می کُردد, جنانکه روی و موی ظاهر فریب مارو طاووس نیز سبب فریب 

حوا و آدم و تبعید آنان از بهشت گردید. 


ماروطاووس روی وموی اراست تا فسیتت ا دس ودل‌حواست 
ماروطاووس کام‌دندبهم هسم بسه جوا بندند وهمم بادم؟ه 


در شمر سنائی به طور کلی برداشتهای مجازی و رمزی از داستان پیامبران در شعر 
توضیح داده می شود و نیازی به تأمل خواننده برای درک مفاهیم باطنی عناصر داستان 
نیست. حتی درنمونه‌های بسیار اند کی که بصراحت به مقاهیم محازی عناصر داستال 
اشاره نرفته است, موضوع شعرو شیوهُ جمله‌بندی و تر کیب کلمات مفهوم را روشن می کند و 
لازم نیست که ه رکلمه را جداگانه وبه یک رمز تأو یل کنیم, مثلاً درشعری که مضمون 
اصلی آن ترک دنیا و ریاضت است. می گو بد: 


۱ ۰ نم ی م2 ۰ : ۲1 
نورخحواهی به دست موسی وار فیدر کیت وف شرار 
۰ : ِ ِ 
راه مدین نرفته یش صعیسب حند گردی‌به کردبرده؛ غیسب 
نانده ساعتی شبان‌رمه جول‌براری,عصابه‌روی‌همه. .۶۶۰ 


در این شعرلازم نیست که برای موسی یا دست موسی, نور جیب. مدین, شعیب» 
عصاء شبان, ورمه هریک جداجدا معنی مجازی قایل شویم تا شعرمعنی شود. به عبارت 
دیگر انتقال عناصر داستان از سطح عالم کبیر به عالم صفیر و تبدیل وقایع عینی به حوادث 
ذهنی وروانی برای درک منظور شاعرنه ممکن است و نه لازم. آنجه باید دریافت» معنی 
کنایی و مجازی عباراتی است که به منزلٌ یک واحد کلامی دارای معنی مجازی است. از 
فبیل موسی وار نور به دست خواستن, دست در گرد جیب خویش برآوردن, راه مدین به قصد 
دیدار شعیب مپردن, ساعتی شبان رمه بودن, عصا به روی همه برآوردن که می‌توان آنها را 
به ترتیب کنایه از طالب کمال و معرفت بودن, ازخودمایه گذاشتن و به خود نکیه کردن» 
مجاهدت کردن و طریق سلوک پیمودن؛ تحمّل رنج و سختی و خدمت به دیگران کردن ۲ 


۵) حدبفه: ص ۱۳۵۵ به نظر می رسد «بدند» در مصراع آخریا اشتباه چاپی و یا نتیجه اشتباه کاتب در 
متن نسخه خطی وبا نادرست خواندن مصحح باشد. احتمال دارد که در اصل «زدند» بوده باشد. در باره 
بیت فوق در تعلیقات حدیقه به شروحی اشاره شده است که هیحکدام معنی تمام و محصلی ندارد. 

7) همان کتاب ص ۳۷۲. 


داستان پیامبران در شعر مذهبی و عرفانی ۷ 


ِ کمال روحی و مرتبة رهبری رسیدن دانست و بیتها رامعنی کر 

دشواری حدبقه یکی به سبب دشواری بیان مضامین و مطالب نوعرفانی درز بانی 
است که هنوز جنان که باید برای پذیرفتن اين معانی انعطاف و ظرفیت درخور را نیافته 
تسه :ویک رنه سبب ییوند سناتی بادر بار و شعر در باری است که اهل علم و فضل را - 
که معنی اشاره‌ها را در می پابند و ظرافتهای شعری را درک می کنند - در شمار مخاطیان 
وی قرار می دهد و توحه به این مخاطبان سبب می شود که سنائی به عنوان حکیم از درج 
آموخته‌های متنوع خویش, از فبیل قران, حدیث, حکمت و فلسنه و حتی طب و نجوم و 
تعبیر رو یا, درشعر خودداری نکند. علاوه براین دونکته, می‌توان فرصت نداشتن سنائی را 
برای تنظیم وتصحیح نهائی حدبقهذ ک رکرد!*. که | گراین فرصت دست می داد, شاید 
گذشته از تغیبر ابواب, ابهام معانی بعضی ازابیات نیز تقلیل می‌یافت. به‌هرحال, آنجه 
حدیقه را محتاج شرح کرده است"" دلایل مذ کور است و نه دشواری ناشی از کار برد 
استماره‌های بی قرینه, که خود از احوال و عوالم و تجارب روحانی و هیحانات عاطفی مابه 
می گیرد و ز بانٍ محصول تجربه‌های حی برای بیان و انتقال آنها فاقد امکانات لازم 


ان ‌ 


درحدبقه ونیزدرقصاید سنائی | گرشخیتها وحیوانات وپدیده‌های طبیعی و 
اسباء مربوط به داستانها با معتی محازی ره کار رفته اشتت: درخود شعر به آن اشاره شده 


است؛ بعنی اگر برداشتی باطنی از ظاهر داستان به عمل آمده است, این معانی باطنی» 
حنانکه در نمونه های سایق ال کر دیدیم با معانی ظاهری مقایسه و توضیح داده شده است و 
برای کشف آنها احتیاجبه أمّل نیست. بنابراین»انتقال معنی از سطحی به سطح دیگر» به 
علت رمزی نبودن سخن, بی وحه و بی مورد ات سنانی در حدیقه گفته است؛ 
ازدرتن که صاحب یت تابه دل صدهرار ساله رهست 
هست برسالکان به وقت رحیل همجوموسی و خصم ومنزل نیل 
شیک بروی حوبسته گرددکار نار گردد تا یی دار ۳ 
حنانکه دیده می شود آنحه معنی این ابیات راء حدافل از نظر ظاهر کلام دشوار 
کرده است عدم فصاحت و پیوند منطفی میاد اجزای کلام و نیز عدم انطباق احزای مشبه به 
و مشبّه است. مسندالیه مر بوط به «هست» در آغاز بیت دوم همان «صدهزارساله ره» است 


۷) در این مورد سم جسنجودر تصرف ابرانه صص 0۲۷ ۰.۲۹٩‏ ۰ ۱۸) برای نمونه‌ای از اين شروح 
سه. همان کتاب ص ۷) ۲ و بعد. ۹( حدیقه» ص ۰۳۳۸ 


۱۸ ۱ گفتار 


پ- 


اما به علت استقلال تام بیت اول, به نظر می رسد که «هست» بدون مسنذالیه مانده است. 
ین «صدهزارساله ره» برای سالکان, هنگام سیر و سلوک, همچون موسی و حصم (فرعون) 
و منزل نیل است. چنانکه دیده می شود؛ هیچ مطابقت و شباهتی میان اجزای جمل قبل از 
(«همحو» و حمله بعد از آن وحود ندارد. در واقم منظور این است که طی این «صدهزار 
ساله ره» برای سالک ان همان قدرساده است که گذشتن ازرودنیل برای‌موسی . اما بیان این 
معنی درشعرسنائی ,به علت تعقیدلفظی و پیوندنداشتن اجزای دوطرف تشبیه, چنان 
به‌ نارسایی انجام گرفته است که درک معنایی ساده رابدشواری وتنها از راه حدس و گمان و 
خم توش ازروابط منطقی اجزای کلام ممکن می سازد. گذشته از این کلمهٌ «خصم», 
که منظور از آن فرعون است. با در نظر گرفتن موضوع تشبیه بیمورد و زاید می نماید. در بیت 
سومء مرجم ضمیر سوم شخص مفرد «وی» همان «سالکان» دربیت دوم است که اين نیز 
به دشواری و عدم فصاحت کلام می افزاید. بدون شک اگر سنائی فرصت پرداخت محدّد 
حدبقه را پیدامی کرد این سه‌بیت نظم بیانی دیگری‌می یافت. به‌هرحال, آنچه‌شنائی در 
این سه بیت قصد بیانش را دارد این است که از تالا ی ای ۲ 
نوحه به تعلقات مادّی تا مرحله الهی و توحه به آمور روحانی راه درازی است که سالکان به 
شرط نوفیق الهی آن را جون موسی, که به آسانی از نیل گذشت, اسان طی می کنند. انا 
اگر توفیق الهی رفیق آنان نگردد» راه به جایی نمی برند و کوشش و مجاهدت آنان بی نتیحه 
می‌ماند و این آسان برآنان دشوار می گردد. این مابةٌ اصلی و معنوی کلام سنائی است که 
البته می شود بتفصیل به شرح و توضیح آن پرداخت. درتعلیقات حدیفه. در مورد پیت دوم 
بس از توضیح معنی ظاهری ان امده است: محتمل است مراد ار «موسی » در این مقام 
«قلب» و مراد از «خصم» «فرعون نفس اقاره» باشد"۲. اگرچه تأو یل موسی به قلب با 
روح, و فرعون به نفس اماره, جنانکه اشاره خواهیم کرد در فران کریم و غزلیات مولوی, به 
علت شیوه بیان رمزی, ممکن است اما دربیت سنانی < حنین امکان و احتمالی وحود ندارد. 

زیرا اصولاً درمثنویهای تعلیمی, که غرض اصلی شاع انتقال اندیشه و تعلیم معانی عرفانی 
به خوانند گان است, غرض ایضاح مطلب است نه کتمان آن. به همین سبب, ما تصو یری 
و ملازمت آن با معنی, اگربه روشن شدن معنی کمک نکند, وجودش زائد و نقض غرض 
است. در مثنو یهای عرفانی؛ احوال و عوالم روحانی و تجارب نفسانی تحت تأثیر هیجانات 
عاطفی ناشی از آنها تصو یرو بیان نمی شود بلکه آن آندیشه‌ها ونظریات مبتنی بر بینش 
عرفانی توضیح و تشریح می گردد که از پیش در ذهن گوینده روش و معلوم است و بیاد 


۰) تعلیقات حدیقه» ص ۰۱٩‏ 


داستان پیامبران در شعر مذهبی و عرفانی ۹ 


تمشثیلی برای تفهیم و رسوخ دادن مطلب در دهن خوانند گان است. از این روی وفتی که 
تمشیل با معنی باطتی داستان مورد نظر است, معمولا این معنی باطنی به صورت تشبیه یا 
ترکیب اضافی روشن می گردد؛ مثلاً سنائی می گوید: «دین و کفر آزتوموسی و قارون»۱" 
ویا مشالهای متعدد دیگر که قبلا نقل کردیم. در قصاید تعلیمی سنائی نیز همان منظوری 
دنبال می شود که در مثنو یهای وی به همین سبب, در آنجا نیزمعنی با مایهٌ تصو پر همراه 
است: «نفس فرعونست و دین موسی و توبه حون عصا» ۲۲ دردیوان سنانی » در همین 
حشم اندان ترکیبات تشبیهی دشنة تحفیق » گوسفند نفس شهوانی (ص ۱۱ در اشاره نه 
داستان ابراهیم) نیه حهل ,فرعون هوا کحل آرنی آنظر (صص ۹ ۲ ۵ در ارتباط 
با داستان موسی) بوسف کنعان تن (ص ۵۰۷)؛ خردجال نفس, چاه علم (صص ۱۰۸؛ 
۹) امده است که در همه آنها مشْبَهّبه» یعنی مضا‌البه, معنی باطنی مشبه با مضاف را 
روشن می کند. 


درمشنو بهای عظان جنانکه گفتیم, اصل ذ کرحکایتهای کوه و گرفتن نتیج تعلیمی 
عرفانی ازآنهاست.اماگاهی بندرتدرضمن تمثیلهابه معنی محازی و باطنی بعضی عناصر 
داستانی و مقایسه آن با احوال نفسانی انسان نیز اشاره می رود. وظیفهُ تببین و توضیح معانی 
مجازی را شاعر خود به عهده می گیرد و از این نظر ابهامی برای خواننده باقی نمی ماند. 

در تمئیلی ابتدا اشاره به داستان غرق شدن فرعون می کند واینکه وی هنگام مرگ 
فول شهادت برزبان می راند, اما هنوز نیمی از شهادت را برز بان حاری نکرده است که 
جبرئیل دهانش را یراز لجن می کند و خداوند به حبرئیل حطاب می کند که اگر قول 
شهادت را ستمامی ادا کرده بود حهارصد سال کناه اور وی را می بخشودم. عطان پس از 
ایا فا ی مر ایس نگ یی نف مزیت 
ات نیش ازضر کاشهاوت‌ سر بان‌ساری. کروه ات و شهاوتت اه است و خزه 
است و از خداوند می خواهد که اگر از ازل گليم دل از گناه سیاه آمده است» توفیقش دهد 
که آن راسپید کند, جون کار متوقف برتوفیق اوست. 


۳ " 
خحالقاگررامل عباوت بوده ام ساری اعردرشهادت بوده ام 
0 ۰ و 0 ِ_ ۴ 
پیش ازمر ف این شهادت گفته است برشهادت حاستست وخفته است 
. ۰ ۰ ۰ ۰ .۰ ۰ ۰ 
مسحنو کردان کبر و فرعونی او بازخرجان را ز صبد لونی او 


۱ حدیقه. ص ۰.۲۲۰ ۷۲) دبوان سنانی» ص ۱۰۸. 


۵۰ یشگفتار 


ری 


حال حوصید نست درشستش مده ریر دست تست از دستعش مده 
جون به کیلان ازد پیش از گسناه. از گسناه آمد ینم ول یا 
من به دست خود سپبدش چون کننم .. وزدرتسونس‌امیدش چون کسنسم 
و توانین. کردغویی را ین نمسای مریگ شیر 
کسرتیتاه آمد مرا رنگ ی توسپیدش کن چومویم ای کریم" 


پس از ذ کر تمثیلی درالهی‌نامه.نفس و دنیا با دجال مقایسه می شود. دجالی که 
جه بسا مهدی پا کیزه رفتار را گرفتار می کند: 


جودجالت یکی دیوست مکا یکی دنب کش شتشت کار 
ب # ت‌ 

کسی با این‌همه دجال مرکش.. چگونه زوبراید یک نفس خوش 

تست مسهدی دل با کیره رفتار ان دال دنتتا شد گرفتار؟۷ 


در نمشیل دیگری به حکایت ابلهی اشاره می گردد که ریشی بزرگ داشت و در 
۳ ثِ_-- م و _ 
آب دریا غرق شد. هنگام غرق, مردی از خشکی می بیندش و می گوید: توبره را ازسر 

۰ پم م2 
بیفکن تا نحات‌یابی. مفروق می گوید: این توبره نیست» ریش من است. عظار سبس 
به انتقاد ارکسانی می بردازد که باطنی خلاف ظاهر آراسته دارند وسیس خطاب به آنان 
می گوید: تازمانی که درشما نفس و شیطان فقال است. در وحودتان فرعون و هامان خانه 
کرده‌اند. باید موسی وار و مردانه ترک هستی و تعلقات کنید و با فرعون نفس به مبارزه و 
۱ ۱ ۳ .۰ 9 

جهاد برحيزید. شرط درپیش گرفتن طریق حقیقت ترک علایق و اشتغالات دنیوی و 
نمسانی ۳ 


نانرا نفسی وشیطانی بود درو فرعونی و اسان بود 
پشم درکش همجوموسی کون را ریش گیر آنگاه این رعون را 
ریش این فرعود رت دار جنگ ریشاریش کن مردانه وار 
بای ره یرک رن موس کر تاکیّت زین ریش ره درپیش گیر. .. 
در ره دیسن آن سود فررانسهای. کون دارد ریش خود را رن 

در مقابل نفس, که حنبهٌ حیوانی و پست وحود انساد است و به فرعون, هامات» 
دجال, شیطان و....تشبیه می گردد. جنبه الهی و برتر انسان با پوسف مقایسه می شود که 


۷۳) مصیبت نامه ص ۰۱۱ 4 ) الهی نامه. ص ۷۳. ۵) منطق الطی ص ۰۱۱۱ 


داستان پیامبران در شعر مذهبی و عرفانی ۱ 


ار حمله درترکیبات تشبیهی «بوسف صدیق حان با ک تو»"۲ و «یوسف حانت) ۷۷ 
آشکاراست. 

با آنکه در مشنویها ونیز غزلیات عطارترکیبات اضافی تشبیهی با استعاری, 
همجنانکه دشر سنائی, بسیار اندک است و بسیار محدود, اما نمونه‌هایی از کار برد 
عناصر داستانی را به صورت رمز و استعار ینی بدون مقایسٌ صریح با مفاهیم پاطنی آنهای 
در مثنو بهای وی می بینیم . 

دراسرارنامه: پس ازذ کرتمشیلی » جان پا ک را جوهراننسانیت‌می خواند واندرز 
می دهد که انسان, که در پرتو این حوهر الهی دروجود خو یش مسحود ملایک است. نباید 
آن را با زنگار آلایشهای طبیعت تبره کند و دلبست؛ گلخن طبیعت و علایق بی ارزش آن 
گردد؛ و بعد ادامه می دهد: 


ازانت‌هلی و نت فان اهتشا سای شمان 


اگر بقتاعتا. کنتم, نگ یی باز. ‏ به فرمان آبدت دیوو پری بازه۷ 


حنانکه دیده می شود کلمه های مصرء حاه؛ دی سلیماد» انگشتری, دیو و بری در 

۳ ۰ ِ ۰ 2, ۳ 1 1۳ ۰ ۱ ۰ ۰ ‌ 

بیات بالا تفسیر نشده و مفهوم مجازی و انوی آنها روشن نگردیده است. با درنظر گرفتن جو 
عمومی شعر عظار و زمینه؛ ذهنی عقیدتی وی»می توان اين کلمات را تأو یل کرد. مصر عالم 
ارواح و فرشتگان و بهشت است. آنحا که خحداوند حضرت آدم را خحلق کرد و مسحود 
فرشتگانش ساحت وتاج و تخت و حلّه بدو داد"۲ ونیزآنجا که حضرت یوسف بعد از رهایی 
از جاه در آنجا به سلطنت رسید. عطار در مصیبت نامه ترکیب (مصرحان» "؛ و در منطق الطیر 
ت رکیب «مصرعزت» ۸۲ و در دیوان غزلبات وقصاید ترکیب «مصر عالم جان» ۳" را به کار برده 

۰ ت- وه 

است که‌جملگی تاو بل اورااز((مصر»به عنوان عالم برین ومرجم وماب ارواح رستگارو 
نحات بافته از اسارت تن و دنیای مادی بازمی نماید. «حاه)» نقطهٌ مقابل «مصر» است که 
همان زندان تاربک و ررف دنیای مادی است. و «یوسف» روح و با حوهر الهی انسان 
است که از قلمرو سلطنت خود بعنی «مصرحان» به جاه ظلمانی تن و دنیا انکنده شده و 
سرانجام به همان حای بازخواهد گشت. در این دنیای‌مادی تن و نیروهای آد در واقع 


۲ مصیبت نامه ص ۰.۱۳4 ۷۷)همان کتاب.ص )۰.۳۲ ۷۸) اسرارنامه. ص ۰۹٩‏ 
۵۹) فصص فرآن مجید. صص ۰ ۸ ۸۰) فصیبت امه ص ۰۱۷۵ ۱) منطق الطیره ص ۰۳۷ 
۲) دبوان عطاره ص ۸۲۸. 


3 یشگفتار 


پ‌ 


وسایلی هستند که باید درحدهت روح قرار گیرند تا وی به کمک آنها صید معرفت کند و 
به جز ئیات عالم گردد. پس در حقیقت. نفس ناطقة انسانی» چون سلیمان, فرمانروای ملک 
تن و نیروهای ناشی از آن است. اما جون تمایلات نفس حیوانی برانسان غلبه کند و به حای 
سلیمان روح دیونفس برتخت دل تکیه زند و آن را متصرف گردد ۳" روح ازکار حویش باز 
می ماند و اسیر بندگان خود می گرد و بازیجةٌ هوی و هوسهای نفس اماره و صفات بهیمی» 
که دیو و بری مظاهر آنند می شود. روح در آثر عشق و ریاصت وتن زدن از خواهشهای_نفس 
قادر می گردد که دیو نفس را از دل براند و دو باره انگشتری فدرت و فرمانروایی برنفس و 
فوای آن را در اختیار بگیرد!*. ۱ 

نمونه‌های دیگری ار این تلمیحاتِ مبتنی برتأو بل را هم در منطق الطبر و هم در 
غزلیات عظار می توان دید. در منطق‌الطین آغاز کتاب با خطاب به یکایک مرغان آغاز می شود 
که هریک مظاهر ارواح آدمیان در مراتب مختلف تعالی روحی اند. این خطابها همراه با 
ندرز و تعلیم وهدایت مرغان به سوی رستگاری و نجات است. محتوای اصلی این اندرزها و 
تعلیماتِ عرفانی تصو یر اسارت روح در بند علایق و تعلقات جهان خاکی وجهاد با نفس و 
رستگاری و نجات از دام امیال و خواهشهای نفسانی است و غالبا زندگی پیامبران, به عنوان 
شاهد و مثالی برای درستی نظر گوینده و نمونه‌ای از جهاد با نفس و وسیله ای برای ترغیب و 
تشوبق مرغان, با اندرزها وتعلیمات عرفانی همراه می گردد. اشاره به زندگی پیامبران و 
واقعه‌های برجشتة حیات آنان گاهی با مفاهیم باطنی ناشی از تأو یل روحانی داستانها 
همراه است و گاهی دریافت معنی و مفهوم باطنی آنها به عهدهُ خود خواننده گذاشته شده و 
در بارة ال توضیحی داده نشده است. در این آشاره‌ها مایه اصلی سخن حهاد با نفس و 
انانیت انسان است. دب فرعون و نمرود نمابند؛ نفس اماره و مایةٌ بستگی انسان به مردار 
دنیایند؛ جهاد با اين نفس و ترک هستی و انانیت خویش شرط وصول به حق وصفای دل 
برای پذیرش اسرار الهی و فنای فی اللّه و رسیدن به مرتبة انبیا و اولیا و انسان کامل است. 
صاحب سر سلیمان شدن شرطش در بند و زندان کردن دیو است** و به میقات آمدن و حون 
موسی مرغ کوه طور شدن در گرو دورشدد از فرعون بهیمی است*؛ و شرط نشستن براتش و 
قدم زدن در آن سر بریدن دورن زورون های اوست؛ آن کس که برنفس خود غالب 
آمده است و حاکم برنفس خویش است شعله‌های حرص و از و خشم و شهوت بر او بی اثر 


۴) در بارة مابة داستانی سلیمان ودیو سم داسان‌سلیمان؛ ذیل انگشتری, 

۰ ۰ ۰ ۰ 7 
۶ ) در باره تست ان عرش سه تفسیر داستان سلیمان, ذیل انگشتری و دی و پری. 
۵) منعلق الطین ص ۰.۳۵ ۰ ۸3) همان کثاب ص ۳۵. 


داستان پیامبران در شعرمذهبی و عرفانی ۳ 


قبت ۱ 


نانیّت وخودبینی کوهی است که سد و مانع تحقق جوهرالهی انسان است. شرط 
جیور: آمدن جوهر الهی انسان گداختن و ازهم شکافتن کوه اناییت وخودی 
است. این کوه گدازی و محوهستی خود ازطریق رنج و ریاضت وفاقه میتررمی گردد. 
فعلیت بافتن استعدادهای نهفته و بالقوه وحود انسان و تحقق اصل الهی وی و در نتبحه 
ارتقای وی به مفام و مرتبه انسانل کامل بس از اند کا ک کوه آنائیت و خودبرستی » یادآور 
معجزه؛ُ صالح پیامبر است که از دل کوه ناقه ای بیرون آورد.۱" اگر انسان ناق استعدادها و 
ظرفیتهای خویش را تحقق بخشد و بدان بپردازد که وی را برای آن آفریده‌اند وا ز اشتفالات 
پست وبی ارزش دنیوی پرهیز کند, لذتهای معنوی حاصل از جوی شیر وانگیین حقایق و 
معارف الهی کام او را خوش و شیرین خواهد کرد و در سیر به سوی کمال, لطف حق, از 
طریق دستگیری پیرو مرد کامل ورهشناس, بسا که نصیب او خواهد گشت"!٩.‏ بهره گیری از 
داستان پیامبران, حنانکه گفتیم» در آغاز کتاب منطق الطبر گاهی با مفاهیم باطنی حاصل از 
تاو بل همراه است»و گاهی سخن مبتتی برتأویلی است که در ذهن صورت گرفته است و 
در سخن اشاره به مفاهیم حاصل از تأو یل نرفته است و خواننده خود باید آنها را دریاید. مثلا 
در داستان خلیل ونمهرود و رفتن خلیل در آتش» اشاره ای به مفاهیم مجازی نمرودواتش 
نیست و خواننده خود باید به کشف آنها در زمینُ معانی عرفانی بپردازد. 


مرحباای طوطی طوبی نشین. ‏ حله درپوشیده طوقی آنشین 
طسوق انتشن ازیرای دور عنیسیست. له ازشهسردهتعتی ومبخیست 
حون خلیل آن کس که ازنمرودرست توش تواتد کتردس ات تست 
سربزن نمرود را همچون قلم جون. خحلیل الله در آتتش نه قدم 
حون شدی ازوحشت نمرودپاک حله پوش, ازآنشین طوقت جه پاک ؟ 


جنانکه دیده می شود, عطار در صورت ظاهری و جسمانی طوطی ترکیب دورنگ 
متضاد را, که‌ازیکی به حلَه سبز واز دیگری به طوق سرخ (آنشین) تعبیر می کند, سخن 
وی وتان ترکیب این دورنگ در ظاهر طوطی » که یکی یاداور سبزی بهشت و دیگری 
بادآور سرخی آتش دوزخ است, تصویر دو نیرو یا دوعنصر متضادء یعتی فرشته و شیطان با 
جنبه آلهی و روحانی و جنبهٌ مادی و حیوانی را در وجود انسان به نمایش می گذارد. که 
معمولا ازیکی به روح, حاد دل» نفس ناطقه و از دیگری به نفس یا نفس امّاره تعبیر 


۷ منطق الطین ص ۳۵. ۸) فصص فرآن مجید. ص ۷٩‏ و بعد؛ و نیژ سه در همین دفتره داستان 
صالح, ذیل ناقه. ۹ ) منطق الطيب صص ۳۵ ۳۱. ۰) همان کتاب» ص ۳۵. 


ا. یشگفتار 


به 


می‌شود. سرنوشت غانی انسان در گرو پیروزی یکی از این دو بردیگری است. اگر دل 
برنفس غلبه کند یا اگر جنب الهي طوطي روح انسانی برجنبة حیوانی آن پیروز گردد, انسان 
طریق حقیقت و معرفت را در پیش می گیرد که نتیجه اش رستگاری و بهشت و وصول به حق 
است؛ و اگرنفس بردل غلبه کند یا جنبة حیوانی روح بر جنبة الهی آن غالب 
آبد, انسان طریق لأت جوبی و بهره‌وری ازلذاید دنیوی را در پیش می گیرد که سرانحامش 
دوزخ و سوخحتن در آنش محرومیت ازدیدار حق تعالی است. مبارز؛ این دونیروی متضاددر 
وجود انسان درمبارزه و کشمکش میان خلیل ونمرود. که حکایت از وقوع حادثه ای در عالم 
خارج دارد. ظهور عینی و تجلی پیدا می کند. آن کس که چون خلیل برنمرود غلبه می کند 
یا آنة کس که حلیل جانش برنمرود نفس غلبه می کند بااکی از شعله‌های سوزان آتش 
نمرودش نیست؛ زیرا, اگرچه به اقتضای زبست درجهان خاکی ناجاربا ضروریاتِ زیست 
واتشهای ۹ ارنفس سروکار دارد, هرگزتسليم شعله های آن», به طوری که حق و 
حمَیقتِ وظیف؛ الهی و انسانی خویش رافراموش کند. نمی گردد. چون خلیل برآتش 
می نشیند و در آتش قدم می زند, بی آنکه دلبستة تمایلات و لذتها گردد و بی آنکه سوزندگی 
آنش را دراو اثر باشد. چنین کسی خلیل خداست, مرد کامل است, جوهرالهی نحقق یافته 
برکرة خاک است. اورا از طوق آتشین باکی نیست و سرانجامش حلاٌ سبز بهشتی و زیستن 
شادمانه و ابدی در بهشتِ وصل رب العالمین خواهد بود. 

رای هواک ی اش اش وان 
بود. اما درخطاب به قمری, عظان ضمن اشاره به داستان بونس بیامبر» در ترکیب «ماهی 
نفس» در واقع به تأو پلی که از این داستان دارد اشاره می کند. نفس وصفات بهیمی ناشی 
از آن, چون شکم ماهی نون, زندان تنگ وتاریک ذوالئون یا بونس روح است. برای نجات 
از این زندان تنگ و دریای علایق و تعلقات مادّی, که شناورش اپن ماهی بدخواه است» و 
رسیدن و عروج به دریای خاص معارف الهی و همجواری با انبیا و اولیا؛ باید سر از تن این 
ماهی نفس جدا کرد. 
خه خه‌ای قمری دمسازانده. ‏ شادرفته تنسگدل بازآمده 
تشکندل رای که درون مانته‌ای. ‏ راشف یس درالکنماتنه‌ای 
ای شده سرگشت؛ ماه نفس . چند خواهی دید بدخواهی نفس 
سرب‌کن این ماهی بدخواه را تسا تسوانی سودفرق ماه را 
گربود از ماهی نفست خلاص . مونس یونس شوی در بحرخاص!! 


ء داستاد بیامبران در مثنوی مولوی 


آنچه در بارة داستان پيامبران در مثنویهای عرفانی سنائی و عطار گفتیم کم و بیش در منتوی 
مولوی نیز صادق است, با این تفاوت که فننوی. هم به علت ذوق داستانسرایی مولوی و هم به 
علت شوروهیجان شدیدعاطفی که جون خونی گرم وجوشان دررگهای این کتاب روان است 
وهم به سیب گستردگی وغنای مطالب ومفاهیم, ازدیگرمشو بهای عرفانی خواندنی تروتأل 
انگیزتر و تأثیرش برخواننده نافذتر است. شیو بیان مفاهیم ومعانی , که در ضمن بیان 
تمئیلهاو حکایته و داستانها و براساس تداعی معانی شکل می گیرد و به پیش می‌رود, جان 
و جهره‌ای درباوار و پرشور و سرشار از حیات به مثنوی بخشیده است. امواج مفاهیم و معانی 
دوج فوح از پس یکدیگر می ایند و می روند, جمع می شوند و پریشان می گردند, می شکوفند 
و پر پر می شوند» و بیقراری واضطراب روحی عاشقانه و درپاوارراء که از نیروی شور و شوق 
عظیمی در تب وناب است» تصو بر می کنند. ۳ نظر می رسد که مولوی در مثنوی سخن را 
هشیارانه و به قصد بیان مفاهیمی مشخص در طرحی احمالی و از پیش اندیشیده آغاز 
می کند؛ اماپیش از آنکه آن معنی مورد نظر را در طرح اجمالی از پیش معلوم از ذهن به عين 
آورد, تراکم ممانی و مفاهیم ناشی از تداعیها او را از حط سیر مورد نظر جدا می کند وبا 

خویش می برد؛ و اوم که در آغاز حاکم برکلام و طرح و معنی بود, با هجوم معانی و مفاهیم 
متنوع از قلمرو گسترده نا گاهی به عرصة آ گاهی, بسزودی محکوم و مسخرمعانی 
می گردد, و تادو باره به حو یش بیاید و دنبالة طرح و مطلب آغازین را از سر گیرد بخشی از 
احوال و عوالم روحانی و سر ضمیر خود را تصو یر و افشا کرده است. این حال درست 
همان جیزی است که در اغلب مشنویهای تعلیمی و از حمله مثنویهای سنائی و عطار 
نیست. به همین سبب, علی رغم تشابهات بسیار هم از نظر مفهوم و هم از نظر شیوة بیان 
میان مننوی مولوی و مثنو بهای عطار و سنائی» منوی همجنان و بژگیهای خاص خود را دارد. 
این تکرار و تناوب هوشیاری و ناهشیاری و این جریان تسلیم پذیری و خودسپاری به سیل 
معانی و مفاهیم برآمده از نا گاهی در بیان داستانها و از حمله داستان پیامبران و شیوة 


.۳ بیشگفتار 


پ‌ 


بهره گیری ازانها تأثیر مستقیم دارد. مولوی وقتی حاکم برسخن و معنی است مخاطب را در 
نظر دارد و باشرح و تفسیر مراد خود را ازایراد تمثیل روشن می کند, و وفتی محکوم و تسلیم 
معنی و سخن می گردد مخاطب را نیز فراموش می کند و اغلب از شرح و تفسیر انجه مبهم 
است بازمی ماندوتفسیروتوضیح برعهده مخاطب می ماند, شواهد ونمونه های متعدد درمشوی 
برای اثبات این مدا می‌توان به دست داد. در دفتر اول, پس از پایان داستان پادشاه و 
کنيزک, به مناسبت ابیات آخر این داستان, داستان پادشاه ظالم جهودان ودشمن عیسو یا 
مطرح می گرد که از روی تعضب به کشتن عیسو بان همّت گماشته است. وزیر مکری 
می اندبشد تا درمیان نصارانفوذ و در دین آنها تخلیط کند.پس از تمهیدانی به این کار موفق 
می گردد. نصرانیان گرد او را می گیرند, بزرگش می کنند و نایب عیسی می خوانندش و 
خبر ندارند که او در سر دجال یک چشم لعین است: 

او بسر دخال یک چشم لعين / ای خدا فریاد رس نعم المعین! 

یاد ضمف انسان در مقابل وسوسه‌های گونا گون و ابلیسان آدمی روی شاعر را 
متوجه خدا وباری طلبیدن از وی می کند. حشاسیّت مولوی نسبت به این موضوع عواطف او 
را برسی انگیزد, توجه به وضم انسان و جهان و تنها فریادرس او در این عالم نحاکی مولوی را 
ازیاد مخاطب که هدف شعرتعلیمی انتقال معنی به اوست - غافل می کند, دنبال 
داستاد فطع و شسخن رفته رفته از وضوح و روشنی دور می شود و به رمز و آبهام می گراید و 
پروایی نیست که مخاطب کیست. سخن از انباری می رود که‌مادر آن گندم جمم می کنیم 
وسپس این گندمها را گم می کنیم و از دست می دهیم. منخن از موشی به میان می آید که 
خلل گندمهای ما از اوست: 


مدز ان اتسار کشدممین کش گندم جمم آنده گم می کنیم 


۰ ۳ ۳1 ‌ ۲ و : 
هی نیندیشیم اخرمابهوش کین خلل در کٌندمست از مکرموش 
موش ناانسبارسا حضشره زدست وزفنش انبارماو براد شدست. .. 
اول ای ماد دقع ش موش ۳ وانگهان 9 گندم جوش را 


سشصنو ار اعبار ان صدرصدور لاملوة نتم ابا سال حصور 


ص 
سره زره سدق همرروزه جرا 


۱) مثنوی. دفتر اول» ص ) ۲. 


۲) همانحا. 


گندم اعمال جل ساله کجاست 
جممع می‌ناید دریین انبارما؟ 


داستان : امبران در مشوی مولوی ۵۲ 


به دنبال این ییات هیچ توضیحی ذ کر نمی شود. تمثیل دیگری به باد مولوی می افتد 
که آن را نیز باهمین ابهام و بی هیچ شرح و تفسیری بیان می کند: 


بس ستاره‌ی آنش از آهن جهید وان دل سوزیده پذرفت و کشبد 
تست نک دس هن مستیا ص ساسا از 
شید انبشار کان راعکنیسی. تا که دسا ازنننک) 


جنانکه دیده می شود فهم مضمون این ابیات د رگروفهم معنی مجاز یکلمات انباب 
گندم موش, آهن, ستاره, دزد, جراع و فلک است. تنها اشاره‌ای که مولوی ضمن ابیات 
به معنی محازی یکی ار این کلمات فا کنن واز ند کیت « گندم اعمال» آشکارمی گردد 
که می‌نمابد اعمال (اعمال صالح) به گندم تشبیه شده است. در شروحی که برمتتوی 
نوشته اند در بارةٌ این کلمات توضیح داده اند. 

انمروی «انبار» را به انبار وحود, انبار درون انبار قلب؛ «گندم» را به گندمهای 
اعمال و طاعات؛ «موش» را به شیطان مکروفساد وساوس شیطانی و حیله و مکر نفسانی ؛ 
و «آهن)» را به انوار طاعات که ار طاعات و عبادات ناشی می شود؛ و «ظلمت» را به طلمت 
نفسانی؛ و «فلک» را به اسمان معنوی تعبیر می کند و با اين تعبیرها شرحی و تفسیری قابل 
قبول از دوتمئیل مولوی به دست می دهد!.حاحی ملاهادی سبزواری نیز تعبیرهایی از همین 
دست دارد. وی می نو بسد: در بعضی نسخ به جای « گرنه‌موشی دزد در انبارماست»» 
« رنه موش و هم در انبار ماست») آمده است و ادامه می دهد: «و این اشمل است؛ افات 
عقل نظری و عقل عملی هردو را می گیرد. وهم در هردو عقل مداخله می نماید و شبطنت 
دارد. اعدی عدوک نفشک النی بین جنبیک مر اطاعت عقل درآید و سحده کند. »۵ 
بدین نرنیب, سبزواری «موش» را به وهم و نفس تعبیر می کند وسپس «ستارة آتش» را به 
ستاره‌های آتش خاطر ملکیه که از عالم بالانزول می کند و روشنیهایی که از اعمال صالحه 
در شب‌ستان دل بیدا می شود؛ و «درد نهان» را به شبطان و نفس؛ «رانگشت»»هارا که حرقة 
آتش را خاموش می کند به خاطر ظلمانیه که وساوس و هواجس است. شادروان» استاد 
بدیع الزمان فروزانفر نیزه در تفسیر اين دو تمئیل, «انبار» را کنایت ازستم «موش» را کنایه 
ازنفس ووهم؛و« گندم» را عبارت از اعمال و عبادات روزانه؛ و «ستارة آتش» راعبارت از 
آثار عمل ویا بوارق فکرت؛ و «دزد» را هوای نفس یا وهم؛ و «انگشت» را وسوسه‌های 


۳) همانحا صص ‏ ۰۲۵۰۲ ) ) شرح کبیر انقروی؛ ج ۱ صص ۱۷۰ - ۰۱۷۸ 
۵) شرح مثنوی» سبرواری» ص ۰۲۵ 


۵۸ پیشگفتار 


نفس می داند و توضیح می دهد که («هوای نقس پا وهم, جون از روشنایی معرفت بیم دارد 
حرفه هاراباان گشتِ وسوسه و تلقین فاصدمی کشدوخاموش می سازد.» " ومنظوراز««جراغ» 
شمم معرفت و چراع شهوداست که درنتبجة وسوسه وتلقین نفس وخاموش کردن آثاروعمل و 
اندیشه‌های نیک, که چون جرقه ای بر باطن می زند, افروخته نمی گردد. نیکلسن در شرح 
خود برمنوی می نو یسد: «در این تمثیل» انبار قلب است؛ گندم ثمرة اعمال صالح؛ موش 
وسوسه‌های شر شیطان و علایق حسمانی و شهوانی که در قلب می خزد و ذخیر ایمان و 
معنوبت آن را فرومی خورد.» "و در باره تمثیل دیگر توضیح می دهد که همان‌طور که دراثر 
برخورد سنگ آتش زنه باآهن جرقه‌های نور تولید می گردد» اعمال صالح نیز در روج صمیمی 
و مخلص بارقه‌هایی از عشق الهی در وجود می آورد که قلب را برمی افروزد و روشن می کند 
نا شیطان چون دزد درظلمت شهوت پرسه نزند ومانع انباشته شدن قلب از نورآسمانی نگردد". 
در شروح دیگر مندوی نیز کم وبیش تفسیرهایی از این دست دربارة این تمثیلها و تعبیر 
رمزهای آنها می بینیم". 

مولوی همین تمثیل حرقه‌های آهن و درد را در دفتر ششم مثنوی آورده است. اما در 
اینجا مطلب به شکل داستان نقل می شود. فبل و بعد ازداستان غلام هندو یی که عاشق 
دختر ار باب حویش شده است سخن از غرور آدمیان می رود واینکه‌هیچ کس از این 
ابتلا نمی رهد مگر آنکه خداوند او را حفظ و نگهداری کند. سپس ازکسانی سخن می رود 


سس 
۰ مع 


که پروانه‌وار ازرفتن در آنش توبه می کنند, اما نسیان دو باره آنان را به سوی آتش 
۳ ۰ اه ۳4 

می کشد. پروانه به سوی آتش می رود و چون پرش می‌سوزد می گریزد» اما طمع سود دو باره 
اورا به سوی آتش می راند؛ باز می سوزد و واپس می کشد, اما باز حرص دل او را مست و 
فراموشکار می سارد و دو باره توبه اش و ناله‌های ناشی از سوختن ازیادش می رود: 
بازازیادش رودتوبه وآیین / کاوهن الرّحمنٌ کید الکاذبین "۱ 

مصراع دوم بیت فوق بادآور مضمون آية ۱۸ از سورغ انفال است که اشاره به جنگ 
بدر و پیروزی مسلمانان در این جنگ دارد و اینکه شکنند؛ حقیقی کفار خدا بوده است و 


شا 


1 شرح مشنوی شریف. جزو نخستین از دفتر اول. ص ۰۱۷۷ ۷) شرح نیکلسن. دفتر اول» ص 
. ۸) همانجا, ص )٩ .۳۹٩‏ تفسیر ونقد وتحلیل مثنوی. ج اول دفتر اول؛ ص ۱۱۷۹ ترجمة شرح 
مثنوی شربف. صص ۰۲۱۸-۲۱ ۰ ۱۰) مثنوی, دفتر ششم, ص ۰۲۹۱ ۱۱) کشف الاسراره ج ۰4 
ص ۰.۱۳ 


داستان پیامبران در مننوی مولوی 


۵۹ 


الذکر است و اینکه کفار و دنیاپرستان به فرمان حقء که پیامبران آن را ابلاغ می کنند» 
گردن نمی نهند و آتش فتنه و دشمنی می افروزند, اما خداوند آتش آنان را خاموش می کند 
که ظاهراً تفسیری است که مولوی از مضمونهای آیه های 1٩‏ و ۷۰ از سورة مائده به دست 


توب ویو دزی ار تفاوفیی کش بسزودی (مانند همان پروانه) عزم خود را فراموش 


و کتند ين نسیان را حق برنان گماشته است, زیر عزم وتوف آنن از روی صدق ونّت 
صافی ن, ت. گرجه گاهی آهن حقایق برآنش زنة دل آنها می زند و جرف معرفت و ذوق 
حقبقت حوبی ظلمت درون آنها را روش می سازد, آما چون اهل عزم درست و صدق 


بی ریا نیستند, حق آن حرقه‌ها را خاموش می کند: 


کم هم او دوان ارالزشی 
عسرم کرده که دلا آنحا مایست 
جون نبودش تخم صدفی کاشته 
و ۳1 ۳ ۰۰ ۰۰ 

کرحه براتش رنه ی دل مسی ربلد 


۰ 


اف فاالل ن ارفم حشی آنظفا 
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حسق رود تتشتتتان آن کین سته 
آلشتا رش را کف‌سفی ات کش ر۱۷ 


ظاهرا سخن به بایان رسیده است و نتیجة دلخواه از آن گرفته شده است. اکنون 


مولوی فارغ از بیان اندیشه ومنظور و از روی هشیاری می خواهد فصه ای در تقریر این مطلب 
بیان کند, قصه‌ای که بیت اخیرمایه گرفته از مضمون آن است. کاملاً پیداست که مولوی 
هشیار است و به مخاطب می اندیشد و هیحان و شور عاطفی عنان اختیارش را از کف نر بوده 
است. قصه‌ای را که در ذهن دارد و زمینه ساز مایةٌ تصو پری آخرین بیت از ابیبات فوق است 


بیان می کند تا ابهام روش شود و ضمن تفسیر عتاصرتصوی تأثیر سخن بیشتر درذهن 
خواننده رسوخ کند. اگر خواننده معنی و روابط آهن و جرفه و دزد را چنانکه به یهام در دفتر 
اول 9 نود در نمی یابد, درعوص» روابط عناص داستان را در بیان داستانگونة این تمثیل 


حداقل جدا ازمعانی مجازی آنهاء بخوبی 


دزد آسد آن زمان پیشش نشست 


حواحه می بنداشت کر خود می مُرد 
خحواحه گفت این سوخته نمناک بود 


۲) مثنوی؛ دفتر ششم» ص ۰٩۱‏ 


درک می کند. 


برگرفت آتش زنه کاتش زند 
جون گرفت آن سوحته می کرد بست 
تاشود استار؛ اسش نا 
این نمی دید او که دزدش می کشد 


می‌مرد استاره از ترش رود 


۰ بیشگفتار 


-‌ 


ی ۱۳ 


نیکلسن 1 شرح این ابیات, خواننده را به شرحی که در دفتر اول در بارة تمثیل 
سایق الذ کر پرداخته است رجوع می دهد" . اما در اینحا حتی بدون آن شرح نیز خواننده 
می نواند از راه مقّایسه ای تمثیلی مطلب را دریابد. همان طور که خواجه به سبب تاریکی 
شب دزد انش کش را نمی دید کافر نیز به سبب ظلمت باطن» که ناشی از استغراق وی در 
شهوات نفسانی ات0 ار درد کافرنفس اماره, که بارقه های معنوی والهی ر دردلش 
تاموش می کنده و ی زآنچ موریقبل ویم ۱ زين حکایت می گویدمعل 

- ۲ و - 

است. باید دام جهان‌اند, گریخت وبه تقوی و حق روی آورد, 


بسهسره گیری ازداستان پیامبران درمشنوی نیز در جشم انداز همین مطالب و مثالی که 
زدیم شکل می گیرد. هرجا که مولوی در حالت هشیاری و توجه به مخاطب شعسر می گوید 
و قصدش انتقال اندیشه است. داستان به فصد ایضاح و تأکید وتبیین فکر و به یو تمثیل 
می‌آبد و حالی از ابهام است. اگردربیان اين تمثیل توجه به معنی باطنی عناصر داستان 
مورد نظر باشد, این معانی مجازی و باطنی, جه از طریق شرح و توضیح و جه از طریق تشبیه 
و مفایسة مشبه و مشبه‌به, حنی به صورت تر کیب اضافی» روشن و آشکار می گردد. اما 
وقتی حساسیّت مطلب مولوی را تحت تأثیر قرار می دهد و شور وهیجان عاطفی براو غلبه 
می کندوفصدانتقال وحال مخاطب رافراموش‌می کند, بیان به صورت استعا ره های بدون 
فرینه و رمز دررمی آبد و عناصر داستال حکم رمزهایی را بیدا می کنند که کشودن آنها 
مخاطب را به دقت و تأمل برمتن و فعالیت ذهنی فرا می خوانند, 

عناصر مختلف داستان پیامبران به عنوان مایه‌های تلمیح و نیز محمل معنی» تاوفتی 
که هوشیارانه و همراه با معنی درسخن می آید, می تواند هر بار معنایی را که شاعر اراده کند 
به اتتصای مطلب بپذبرد؛ به همین سبب مثل در مثنوی می توان موسی راء که معمول در 
ارتباط با فرعون با روح و حان مقایسه می شود و مشبه به روح قرار می گیرد, مشبٌبهتن نیز 
تلقی کرد. فرعون, که رو به عالم هستی داشت؛ و کارگه عدم و غیب راء که اين جهان 
محسوس بازتاب و فراورد؛ آن است, نمی دید و به علت بیرون بودن از کارگاه ازعامل 


۳) همانحا, صص ۰۲۹۲-۲۹۱ ۰ ۱6) شرح نبکلسن, دفترششم» ص ۳۱۸. 


داستان بیامبران در مثنوی مولوی 1۱ 


حقیقی , که درون کارگاه است» غافل بود, می پنداشت که می تواند فضای رفته وا نش 

و قدر را تبدیل کند؛ ازاين روی, دست به کشتن طفلان بیگناه گشود و آن همه خون و ظلم 
۰ ۰ ب هط ۰ م ۹ 

در گردن کرد تا از زادن و بالغ شدن موسی حلوگیری کند و ازقهر او- که معبران خوابش 

دنه کرده بودند - برهد. اما 


آن همه خون کرد و موسی زاده شد. وزبسرای قسهر او آماده شد 
نی کار لاسرا باست وان شک کفن. تال 
اندرود خانه اش موسی معاف وزبرون می کشت طفلان را گزای۱۵ 


مولوی, پس از اشاره به این قسمت از داستان فرعون و موسی , صاحب نفس تن برور 
را به فرعون تشبیه‌می کند. به همان سان که فرعون موسی را درخانه و کنار خود می پرورد 
وخیال می کند دشمنش بیرون خانه است» صاحب نفس نیز بیخبر و غافل از دشمن 
درون که او را به لذتها و علایق مادّی و دنیوی مشغول کرده است» به تن پروری می پردازد 
وبا این کار خود را هرجه بیشتر از حقیقت و معنویت دور می سازد واسباب خسارت خود در 
دنیا و اغرت را فراهم میآورد, و درعین حال سیه بختی خود را ناشی ازحقد و حسد 
دشمناد بیرون می بندارد. 


۰ ۴ ‌ مُ ۰ ‌ مب 
هم حرصاحب نفس کو تن برورد شرد کر کسس اطسن یداتس رد 
کین عدووان حسود و دث خود حسود و دشمن او آن تنست 
او حوف_رعون وننش موسی او او بنه یرون می‌دود که کو عدو 
تسش ات شاه نت نارشیتت. فد کرک فیس این که کس ۳ 


مرلو دی ای سکن درخت تن را به عصای موسی تشبیه می کند. عصاء پیش 
ازانکه موسی به امر خداوند برزمینش افکند, حیزی حز جوب, که موسی به وسبلهٌ آن برای 
بره‌هایش برگ می ریخت, نبود. اما جود به فرمان خداوند عصا را برزمین افکند و برگرفت؛ 
قدرت معجزه آمیزش ظاهر گشت و برس فرعونیان حاکم گشت. موسی به وسیلا آن, آب 
قبطیان را خون کرد و حشکی و قحط برمزارعشان افکند؛ جنانکه فرعون به نفس خویش به 
موسی التماس ولابه کرد و قول قبول دین زبندگی خدای را داد. حق ازموسی خواست 
تاعصا را بجنباند و شر ملخها را از سرآنان دفع کند. موسی چنین کرد و فزارع دو باره سبز شد 
ونعمت اورد. اصناف مردم - روحانی» نیمه روخانی و حار پاطبعان - از نعمتهای خدا 


۵۵ ۱) هشنوی» دفتر دوم ص ۰۲۸۹ 


۲ 


پیشگفتار 


پ‌ 


خوردند و شکمشان پر شد و جون سیر شدند بار دیگر حمله طاغی شدند. نفس را نیز حال 
جنین امشت: جون گرستنه اش دارند و رنج و ریاضتش دهند. جون فرعون تسلیم حق و 
حفیقت می گردد و از سرکشی و تمرد باز می ماند و قدرت ممانعت ازتکامل و پرورش حان و 
روح از وی سلب می گردد؛ و حود سیر شد و امیال ماّی و شهوانی او برآورده گشت. باز 
علم طفیان و سرکشی برمی افرازد. بنابراین باید در کار نفس و وسوسه‌های او بهوش بود. 
پس نفس و علایق آن را باید ترک کرد و خوارشمرد و تن راء که نمود ماذی و مظهر خارجی 
نفس وعلایق آن است» چون عصای مزسی برزمین ذلت و ریاضت افکند تا شاید غلایق 
نفس تبدیل گردد و الهی شود و جون عصای موسی از صورت جوبی برای برگ افشاندن و 
غذادادن به بره‌های امیال و خواهشهای حیوانی بیرون آید و مظهر معجزات و قدرت الهی 


نت 


تا پنستایی یرای فظر او 


بیش ازافکندن نبود اوغیر حوب 
ولا توت که او هناب ور 
جند روزی سیرصوردند ازعطا 
حون شکم پرگشت و برنعمت ردند 
نفس فرعونیست هان سیرش مکن 
بی‌تف آتش نگردد نفس خوب 
بی مجاعت نیست تن جنبش‌کنان 


سرت رس وربن‌الد زارزار 


او حون فرصون‌ست در فحط آنجنان 


پس فراموشش سود حول رفت پیش 


کامرش امد که بیندازش زدست 
بعد ازآن برگیر او را زامر هو 
چون به امرش برگرفتی گشت خوب 
گشت معمجزآن گروه غره را 
آن دی و ای و چارپا 
و ان ضرورت رفت پس طاغی شدند 
تسانسیارد ب‌اداز آن کستفتر کیهین 
نا نشد آهن چواخگر هین مکوب 
آهن سر دیست میکوبی بدان 
او نخواهد شد مسلمان هوش دار 
پیش موسی سرنهد لابه کنان 
کاراو زان اه وزاریسهای خحویسش۱۷ 


در مشالهایی که ذکر کردیم, حنانکه بیداست, حنبه هایی از داستان پیامبران 


درخدمت بیان اندیشه‌های عرفانی قرار گرفته است. چون در این مثالها ماب تلمیح» که در 
حکم مشب به ویا محمل معنی است, با مشبّه ومعنی همراه است, شاعر در تحمیل بار 
معنایی دلخواه برمایه تلمیح» آزادی وسیعی دارد و خواننده نیز در درک روابط میان محمل و 
معنی ودریافت مقصود گوینده دجار جندان اشکالی نمی گردد. این شیو؛ استفاده از 


۷) هثنوی. دفتر جهارم. ص ۰۱۲-4٩۰‏ 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی ۱۳ 


مابه‌های تلمیحی داستان پیامبران شیوهٌ غالب درشوی است که ما نمونه های متعدد ومتنوع 
یت یی ایا مرا انب و یاف ی 

اما شبوا دببگر بهره گیری از داستان پیامبران در شعر مولوی حذف 
معنی ومشبه وذکر محمل با مشبه‌به است. تا وفتی درسخن قرينهة 
صارفه ای‌برای راهنمایی <.اننده آزمحمل معنی به معنی وجودداردوعلاقة 
مبان معنی مجازی و حقيقي تعبیر دفیق ومشخص و زودیاب است, می توان مقصود و معنی 
مورد نظر گوینده را دریافت؛ اما وفتی قرینه نیز حذف می گردد و علاقه میان مستعارله و 
مستعازمنه نیز جندان بعید و دشواریاب است که کشف آن بدون داشتن سابقهُ ذهنی و 
آشنایی با انار ونوع اندیشه و جهانبینی گو ینده به آسانی میشر نیست, سخن رمزی می شود و 
فهم باطن سخن از ظاهر آن مستلزم کوشش ذهنی بیشتر و حاصل کردن مقدماتی مناسب 
است. این ابهام در سخن يا ناشی ازقصد و اراد نو یسنده و به سب رعایت ملاحظاتی است 
که انگیزه اش مثلاً ترس» اج تأثیربیشتره برانگیختن تخیل و کوشش ذهنی خواننده است» 
وبا ناشی وان کر تتوری انز روانی خاص او هنگام سرودن و گفتن و نیز ناشی 
ازسرشت موضوع و معنایی فزار که در ظرف تجر به‌های محسرس و استدلا لهای عقلانی جا 
تج ور ابهام ارادی تمثیلهای رمزی را مایه‌های سیاسی, احتماعی مذهبی و اخلاقی 
و ادبی به وجود می آورد و ابهام غیر ارادی در پدیده‌هاواناری جون‌رو باء وافعه‌ها و 
مکاشفه‌های صوفیانه, شطحیات و غزلهای عرفانی شکوفا می گردد. ابهام در غزلبات شمس 
ناشی از وحود همین شور و حال عاطفی و عدم هوشیاری عادی هنگام سرودد و نیز و ری 
موضوع و معنی عرفانی است؛ و به همین سبب, در غزلیات شمس, برخلاف مثنوی» آبهام و رمز 
جانشین شرح و توضیح و تشبیه شده است. این حال در شیوة بهره گیری از داستان پیامبران 
نیز بر غزلیات شمس حا کم است. در بسیاری ازغزلیات شمس مایه‌های تلمیح بدون معنی ذکر 
می گردد؛ و وقتی قرینه ای نیز بصراحت راهنمای خوانند‌‌معنی نیست» تفسیر روحانی با 
تأویل رمزها برای درک معنی ضروری است. در غزلهای مولوی» بیان حال مطرح است؛ 
بنابراین شاعررا پروای مخاطب نیست. اما در مشوی, بیان اندیشه مورد نظر است؛ بنابراین 
فرض وحیود مخاطب و انتقال معنی به وی ضروری است. در متنوی, شعر با اراده و اختیار 
شاعر و بنابر قصد خاص شروع می شوده اجه بسا هجوم معانی و حساسیّت سخن 
شون برانگنز شنود و بیان معنی» به قصد انتقال به دیگران تبدیل به بیان عواطف و احوال 
روحی گردد. در نمزلبات شمس» سخن تحت تأثیر غلبةٌ حال و تقریباً بی اراده و خواست و 
نصمیم قبلی شاعر آغاز می شود و چه بسا دوام حال در بیش ش از جند بیت نپاید و حالت سُکر 
به‌صحو بینجامد و تا آحر غزل حفظ شود یا مجدداً انتقال حال از صحوبه شکر تکرار گردد. 


1 


یشگفتار 


هه 


سخن تیزبه افتضای اين تغییر و تبدیل احوال است که در سایه روشن ابهام و وضوح, جون 
آسمانی با ابرهای پرا کنده, ماو جوهر معنی را گاه آشکار و گاه پنهان می کند. 


وی عناصر داستا: 


نی ازشخصیتها و حیوانات و پرندگان و اشیاء و بدیده‌های طبیعی 


به صورت رمزودرابهام کامل درغزلیات مولوی یا دربعضی فسمتهای مننوی ظاهرمی گردد 
و قرینه مشخص و بارزی برای هدایت ذهن خواننده از معنی حقیقی به معنی مجازی و یا از 
ظاهر به باطن سخن نیست, حگونه می‌توان مجاز و باطن را حدس زد این سوالی است که 
پاسخ بدان راه تفسیر را بررمز و ابهام می گشاید. قبل از پرداختن بدین پاسخ, ابیاتی جند 


ازیک غزل مولوی را نقل می کنیم: 


تن هب مس ور 
مکی کت تفا ناسین افش تفن ار 
یباری که دلم خحستی, در بررخ مابستی 
شب رفت وصبوح آمد عم رفت وفتوح آمد 


عید آمد و عید آمد» باری که رهید آمد 


فرعون بدان سختی, با آن همه بدبحتی 
آن گرگ بدان زشتی, باجهل وفرامشتی 
شمس الحق تبریزی, ازبس که درامیزی 
زاسلم شیطظانی شدنفس توریانی 
آن ماه جونابان شدء وین گلستان شد 
بسرروح برافزودی » تابودچنین بودی 
هرش همه رحمت شدء زهرش همه شر بت شد 
نگستشءوزشاخ چه تنگستش 


خاموش که سرمستم» بربست کسی دستم 


ازکاخ جه رنگستش 


کفرش همه ایمان شد, تا باد حنین بادا 
بازاٍ سلیمان شد تاباد جنین بادا 
غمخوارة باران شد تابادحنین بادا 
خورشیددرخحشاد شد, نابادحنین بادا 
عبدانه فراوان شد نا باد حنین بادا 
نک موسی عمران شد تا باد حنین بادا 
نک بوسف کنعان شد تابادحنین بادا 
نبریزخراساد شد, تابادحنین بادا 
ابلیس مسلماد شد, تا باد حنین بادا 
اشخاص همه حاد شد, تابادحنین بادا 
فسر نوضروزان شد تابادچنین بادا 
برش شکرافشان شدء تابادچنین بدا 
این گاوچوقربان شند,تابادچنین بادا 
اندیشه پریشان شد تابادحنین باد۱۶ 


آنحه مایه وانگیزهة این شعر است بیاد و توصبف حالتی شادمانه و دلخواه است که 
ال ملال و اندوهی دشخوار و توانفرسا عادث شده است. کل شعر محموعهٌ ابیاتی است 


ات شمص.ج ۰۱ صص ۵۱۰۵۵. سنائی نیزغزلی دارد درهمین مایه با اند ک زحافی درهمین بحر که 
ابیت اول غزل مولوی تقریبا یکی است. درغزل سنائی ابیات بعدی با بیت آغازارتباط معنوی ظاهری 


۱ ٍِ ۱ ۱ ۳7 
که درغزل مولوی ارتباط معنوی ابیات حنان اشکارنیست. درغزل مولوی رفتن ازبیتی به بیت دیگر 


تبعیت‌نمی کند. سه دیوان‌سنائی» ص ۸۳۸. 


داستان بیامبران در مثنوی مولوی ۹۵ 


که هربیت آن همین مایةٌ عاطفی واحد را تصو یرو تکرار و تأکید می کند. این تبدیل حال و 
حدوث خرمّی و شادی, در ارتباط با افراد مختلف و روحیات و حوادث زندگی آنان» ممکن 
است انگیزه‌های متنوعی داشته باشد. اقا در ارتباط با مولوی این شعر انگیختة انگیزه‌ای 
خاص در لحظه‌ای معین از زندگی مادّی یا معنوی اوست,وشادی حاصل از آن نیز تعلق به آن 
انگیزه و آن لحظ معیّن دارد. آیا این شعر حاصل دیدار نا گهانی وی باشمس است پس از 
آنکه مدنها از دیدار مجدد وی مأیوس بوده است؟ آیا یکی از احوال بسط پس از قبض یا 
رحای پس از حوف را تصو یر کرده است؟ آیا لذت احساس ناشی از اتحاد با حق و معشوق 
در طی یک تجربهُ روحانی انگیزه بیان این شعر شده است؟ آیا احساسی که ناشی از غلبه 
برنفس اقّاره وحم جوهر الهی است. در این شعر تصویرشده است؟ پاسخ به اين سوألها و 
انتخاب یکی ازآنها به عنوان انگیزةٌ شعر دشوار است بخصوص که نه یادداشتهایی در بارة 
دک و وفایع روزانه مولوی در دست داریم و نه تاریخ سرودد شعر معلوم است. به هرحال» 
این شص که تصو بر حالی از احوال مولوی است. اینه‌ای است که مولوی در آن, لجظه‌ای از 
حیات روحی خویش را می دیده است؛ و نیز اینه ای است که هرکس درهر عصر و زمانی و 
باهر گونه جهانبینی و شخصیتی می تواند لحظه‌ای از حیات روحی و عاطفی خویش راء که 
مایه اش تغییر حالتی از اندوه به شادی است, در آن بنگرد. این شعرء که یکی ازمصادیق 
بسیار کامل و مناسب و بارزنظريه عين القَضاة در بارهُ شعر" " می تواند محسوب شود 
آینه‌واری خود را از اسلوب و شیوةُ بیان خود به دست آورده است. در این شعربه اصل معنی 
اشاره‌ای نیست. محملهای‌معنی شامل دوگروه کلمات است: یک گروه نمايندة آنجه از 
نظر شاعر نامطبسوع شر و نا خوشایند است, مثل شیطان, شب, فرعون, گرگ ابلیسء 
اشخاص (جسمها), گاو؛ ویک گروه نمایندة آنجه از نظر شاعر مطبوع و خیر و خوشایند 
است؛ مثل سلیمان, صبوح, موسی, یوسف, مسلمان, روح, جان. مايةٌ معنوی شُعر ازتبدیل و 
تغیی رگروهاول کلمات‌به گروه دوم ناشی می شودوحدوث عاطفهٌ شادی راتصو برمی کند. 
هریک ا زکلمات این دوگروه, به عنوان رمز و به سبب بارمعنایی ناشی از سرشت تاریخی و 
اجتماعی و فرهنگی و طبیعی وحیاتی خود, منبع بالقوة ظهوراتِ متنوع و مناسب با سرشت 


65 نامه‌های عين القضاق ج ۱» ص ۲۱۱: « حوانمردال این شعرها ر حون آبنه دان. آخر دانی که آنینه را 
صورنی نیست در خود؛ اما هر که در او نگه کند, صورت خود تواند دید. همحنین می دان که شعر را در 
خود هیچ معنی نیست؛ اما ه ر/کسی ازا وآن تواند دیدن که نقمد اد و کمال کار اوست. واگر 
گویی شعر را معنی آن است که قایلش خواست, و دیگران معنی دیگر وضم کنند از خود, این 
همحنان است که کسی گوید: صورت آیینه صورت روی صیقل است» که اول آن‌صورت نمود. » 
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حویش است که ممکن است هریک زاین ظهورات.به اقتضای احوال و شرایط خاص ذهنی 
وروحی اشخاصی که درآنها تأمل می کنند, فعلیّت پیدا کند. مثلاً بیت زبرا از شعر مولوی 
را درنظرمی گیریم: 


فرعون بدان سختی با آن همه بدبختی / نک موسي عمران شد, تا باد چنین بادا 


درست است که این بیت تصویرحال کسی را که از اندوهی با شرایط نامناسبی به 
شادمانی با شرایط دلخواهی انتقال یافته است نشان می دهد و در آينة این بیت» هرکس 
تصویر حال خود را می بیند؛ اماء درواقم» برحسب آنکه انگیزه و مایٌ این اندوه و شادی چه 
بوده باشد» شخص به طور ضمنی دست به تأو یل اين بیت می زند, یعنی یکی از معانی 
مجازی رمزهای موسی و فرعون را با قرین؛ حالی وقت خویش به فعل درمی آورد؛ با به 
عبارت دیگس حال خود را فعلیت یکی از ظهورات بالقوةُ ان مظاهرمی شمارد. از آنحا که 
موضوع و زمينة تبدیل حال, نسبت به اختلاب احوالي افراد و اختلاِ وفت. متنوغ و مختلف 
است, معانی مجازی رمزهای موسی و فرعون نیز درمقایسه با آنها متنوع و مختلف ی کرو و 
این تنوع پذیری بالقوه رم خود راز حیات و پویایی ال است. به هرحال, چون دربیان 
رمزی, فرینه‌ای برای محدود و مقیّد کردن معنی مجازی رمز وجود ندارد. کشف هرمعنای 
محازی از آن مستلزم مقايسة دو موضوع و مایه در دوسطح یا دوزمینه متفاوت اما دارای اجزا و 
عناصر متناظ راست. بدین ترتیب, مشلا موسی وفرعول, درزمینه روابط انان درداستان» 
نظیر مفاهیم وصل و هجران, قهر و لطف, و معشوق و رقیب در موضوع و زمينه یک عشق 
است. همچنین می توان رشته ای از زوجهای متناسب را در زمینه ها وسطوح مختلف با موسی 
وفرعون مقایسه کردوآنهاراازجمله معانی رمزی موسی وفرعون شمرد.مثلابهاروزمستان» 
گل و خار,فراوانی و قحطی ؛ روزو شب. در موضوع و زمینه ای طبیعی ؛ رجا و خوف, بسط و 
قبض, حضور و غیبت» نفس مطمنه و نفس اماره, جان و تن, در موضوع و زمینه ای عرفانی ؛ و 
صورت و ماده, روح و حسم, ایمان و کف آزادی و اختناق در دیگر موضوعها و زمینه‌ها مثل 
فلسفی, مذهبی و اجتماعی, همٌاینها را از جمله‌معانی مجازی رمزهای موسی و فرعون 
می‌توان شمرد که به اقتضای وفت و حال افراد ممکن است از قّه به فعل درآیند. تضاد میان 
افراد هریک از این زوحها متناظر باتضاد میان موسی و فرعون است جنانکه در داستان مطرح 
می گردد. این رابطة تضاد میان موسی وفرعون, که ناشی از شخصیت آن دو دریک داستان 
است, انان را به منرلهٌ مظاهر و رمزهای خیر وش نماینده و مشابه هردوشی یا دو مفهومی 
13 که میان آنها همین رابطهٌ تضاد وحود دارد. مولوی این رمزها را به افتضای وقت و 
حال خود تأو پل می کند. اما اين وقت و حال, جون به علت حدوث نا گهانی یک شادی 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی رد 


غیرمنتظر سرشار از شور و هیحان شدید عاطفی است. وم مرج ونفسیراین 

برداشت ت تأو پلی را از مولوی می گیردودرنتیجه, استعداد تأو یل پذیری‌رمزهای موسی و 

فرعون درشمر مولوی نیز حفظ می گردد. به سرمستی حاصل ازوقت و حالی که بدین گونه 
۵ اه ۵ ۵ ۶ 5 ۳ ۳ ۳1 

است. اما این اشاره که خود ذاشی از هشیاری است. آغاز خاموشی نیز هست؛ زیرا در 

هوشیاری, دیگرنمی توان, بدون رعایت حال مخاطب, مستانه سخنان شطح آمیزمق رون به 

ابهام را ادامه داد؛ 


خاموش که سرمستم بربست کسی دستم / اندیشه پریشان شد, تا باد جنین بادا 


به همین سبب, درغزلهایی که حال و هوایی از این دست برفضای آن حاکم نیست 
شاعر می نواند بیندیشد و به قصد انتقال برداشتهای تأو یلی خود را توضیح دهد تا خواننده 
دریابد که او چه می گو بد: 


._ و 
مطر بابردارنگ ولحن موسیفاررد 11 نش ازجرمم بیارواندراستفماررن 
‌ 
ای کلیم عشق برفرعوب هستی حمله بر برسراونوعصای محوموسی وار زن 
‌ ۰ 1 ِ ۰ ۳۹ ۳ 1 ب ۳۰۰ 


در غزل سابق‌الذ کس عد عشق ناگهان آمده بود و عقل را بردار کرده بود و سخن از 
حضور عقل نبود؛ اما در این غزل عقل حضور دارد و ار عشق دعوت به حضور و بردار کرد 
عمل می شود. در این غزل, شاعر از مر زآ گاهی و هشباری درنگذشته است. به همین سبب؛ 
در اینجا محملهای معنی, یعنی کلیم (موسی) و فرعون و عصاء بامعنی همراه هستند تا 
خواننده از آنها آن را اراده کند که شاعر اراده کرده است و تأو پل داستان را ازنظر گاهی 
که او دیده است ببیند. ترکیبهای« کلیم عشق»؛ «فرعون هستی »4, «عصای محو)؛ مخاطب 
رامحدود و مقید می کند نا از کلم عشق, واز فرعون هستی, و از عصا محورا اراده کند. 

در غزلی که فلا نقل کردیم, جنانکه دیدیم, رشته ای از زوجهابا افرادمتفابل ومتصاد 
ورودعا طفه شادی را که حانشین عاطفه اندوه شده‌بود, تصو پر می کرد. این تقابل سازی» 
که باساخت منطقی ذهن انسانی ارتباط دارد و نمونه‌های آن را بخصوص دراساطیر که به 
ساخحت ذهنی وابتدایی انسان نزدیکتر است می‌توان ملاحظه کرد, اذهان دیگران را تحت 
تأثیر قرار می دهد و به درک و استنباط معنی راهنمایی می کند. گرچه جوعمومی این غزل 
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وتصویرهای مبتنی برتقابل فرادٍ زوجهاء که درزمينة شعربرجانشینی یکی به جای دیگری 
دلالت دارد, حدوث حالتی شاد و دلخواه راخبر می دهد و الما می کند, اما اين همه آن 
جیزی نیست که شعر در بردارد و منظور شاعر بوده است. از این شعرء هم‌می‌توان به بخشی از 
تجارب و محتویات ضمیر آ گاه و نا گاه شاعر راه برد و هم می‌توان جهانبینی و اندیشه‌های 
وی را تا اندازه‌ای کشف کرد. اما شناخت این حد ازتجارب و محتویات ضمیر و 
جهانبینی و اندیشة شاعر هرگز نمی تواند خواننده را به درک دفیق و قطعی مفاهیمی که در 
ذهن شاعر مثلاً باموسی و فرعون مقایسه شده است, راهنمایی کند. وجود ترکیباتی تشبیهی 
مانند «کلیم عشق»» «فرعونٍ هستی» - چنانکه دربیتی از غزلی دیگرنقل کردیم - نیز 
نمی نواند مفهوم رمزهای موسی وفرعود را دربیت «فرعول بدان سختی ...۰ » روشن وفطعی 
کند. به همین سبب بود که گفتیم در آین رمر هرکس می تواند خود را ببیند و معنی رمز 
برحسب شمورواستمدادو به اتتضای احوال افرادشکوفامی گردد.امااگر 
بخواهیم دراینة رمزنه تنهاخودرابلکه شاعریا گويندهة کلام راببينيم باید 
شمورو بصیرتی همسازوهماهنگ باگوینده پیداکنیم.برای کسب چنین بصیرتی؛ 
آنگاه که مولوی وشعراوموردنوجه استء گذشته از آشنایی عملی باتجارب 
صوفیانه و احوال و عوالم روحانی, که همه کس را درهمه زمانی میسر نیست, ما جز شرح 
احوال و مناقب نامه‌ها و آثارمولوی, که این احوال و اندیشه‌های اوست, و نیز میراث 
فرهنگی و ادبی پیشینیان اوجیزی در اختیار نداريم وبه فرض اشراف برهمة آنهای 
تجر به‌های شخصی مولوی, در ارتباط با افراد وج اجتماعی وزیرو بم زندگی او قابل تکرار 
برای کسی نیست. بنابر این, درنهایت, توغل در اندیشه‌ها و احوال مولوی و استقراء در 
اشعار و نوشته های وی و استخراج معانی حمل شُده بر رمزها از طریق تشبیه و محاز و استعاره 
تنها می تواند شواهدی باشد که امکان حدسهای ماء و نه صحت و قطعیت حدسها را تأیید 
یر ۱ 


رمزامیزی شعرهای مولوی همیشه در شیوة تقابلهای دوتایی و اسامی اشخاصی که 
تضاد میان آنها از پیش مشخص و قطمی است. مثل موسی و فرعون, جلوه نمی کند, وگاهی 
از محدوده اشخاص وتضاد صریح میان افراد یک زوج فراتر می رود و به حیوانات و اشیاء 
نیز می رسد؛ و این امر کار تأو یل رمزها و حدس در بارة مفاهیمی را که رمزها نماینده آنها 
هستند دشوار ترمی کند. یکی ازمایه‌های تلمیحی که در غزلیات شمس مکزر از آن استفاده 
شده است مر بوط به داستان گذشتن موسی با قوم بنی اسرائیل از دریا و تعقیب آنان به وسیله 
فرعون و لشکریان اوست. درتفصیل این واقعه, که در قران کریم نیز بدان اشاره رفته 
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است! "؛ مفتران» پس از ذکر وافعهٌ شکافتن دریا در اثر زدن عصا به وسبلا موسی در آب؛ 
نوشته‌اند که هنگام گذشتن موسی و قومش از دریاء قعر دریا چنان خشک شده بود که 
خاک از کف آن برمی آمد. ۲۲ مولوی علاوه براشاره به حاده برجسته و بزرگ گذشتن موسی 
باقومش ازدربا, که سبب نجات بنی اسرائیل وغرق وهلا ک لشکریان فرعون‌می گردد, 
بخصوص براین نکتة ظاهراً جزئی وبی اهمیت یعنی گردبرآمدن ازکف دریا بسیارتوجه 
کرده است. به طوری که نه تنها با توجه به موسی و ذکرنام وی اين موضوع را بارها درشعر 
خود آورده است» بلکه درموارد متعددی نین بدون ذکر موسی واشاره صریح به موضوع 
داستان, از ترکیب گرد ازدربا برآوردان سود جسته است. مثلاً درمثالهای زیر این ترکیب 
باعبارت, که دارای معنی مجازی است, همراه بانام موسی و بنابراین با توجه به مایهٌ اصلی 
داستان ذکر شده است: 


1 ۰ ._ ۰ ۰ ۳1 
وربراری زتک دریا کُرد/ حو کف موسی عمرال حه شود. 
ی 8 
ییا کامروزجون موسی عمران / به‌مردی کرد ازدریا براریم. 
هله موس زمان گرد برار از دریا / دل فرعون مجوجانب انکار مرو"۲. 


در این ابیات؛ اگرجه عبارت گرد ازدربا برآوردن در ارتباط با داستان موسی و 
درحد اخبار آزاین حادنه در سطح معنی حقیقی کلمات خود دارای معنی حقیقی است. اما 
حجدا ار اعبار درباره داستان, عبارتی است که دارای معنی حقیقی نیست 
وننهامی توانددارای‌معنی بامعنیهای مجازی‌باشد که براساس عبارت مجازی 
« گسردازجیزی‌برآوردن» و بساتوجه به حادنه داستاد سوسی ساخته شده است؟۲. 
در این صورت, لازم نیست به معنی تک‌تک کلمات عبارت توجه شود بلکه کل 
عبارت راء به اعتبارعدم تحقق مدلول آن درمعنی حقیقی . می توان مثلابه‌معنی کار 
شگفت انگیز و خارق‌العاده گرفت» یا درمقایسه با عبارت مجازی گرد از چیزی برآوردن: 


۱) فاصرب لَهُم ظریفأ نی البخر یَبُساٌ. (طه۷۷:۲۰) 
۲ در این باره سه ترجمةٌ تفیر طبری. محلد دوم. صص ۵۲٩‏ - ۵۳۱ و مجلد چهارم صص 
۱۲۰۷-۹۶ و نیز کتاب حاض داستان موسی » دیل «دریا». ‏ ۲۳۳) کلیات شمس بترتیب » ج 
, ۱ یا کت 1 ار ۱ 
۲ ص ۱۱۱۷ ۰۳ ص ۲۵ ؛ج ۵» ص ۰1۱ ۲( فدیمیرس جایبی پر کته( کرط ز ری 
برآوردن» با استفاده از کلمهٌ «دریا» و « کان» شکل گرفته است؛ دراشعارمعروفی, شاعرفرن حهارم 


است وبه منظوراغراق در حود ممدوح مطرح شده است : دست فالی که حود او کرده/ گرد ازبحرو کان‌برآورده. 
اشعار برا کنده. ص ۱۳۷ 


71 بیشگفتار 


په 


(به حای چیزی کلمات متمددی‌می توان گذاشت)عبارت راباتوجه به کلمة دریا که 
حانشیین چیزی شده است به معنی از میان بردن و نابود کردن و پایمال کردن دریا؛ یا به 
معنی پاک کردن و زدودن دریا تلقی کرد.*" درمعنی اول, باید موضوع کار شگفت انگیز و 
خارق الماده را در بیتهای فوق معلوم کرد؛ و در دومعنی آخیر باید دریا را به منرله ۳ 
تفسیر و تأو یل کرد تا مقصود مولوی را از بیتهای بالا دریافت. اما فهم موضوع کار شگفت 
انگ و خارق العاده نیز در گروتأو یل و دریافتِ معنی مجازی دریا ویا هم درا و هم 
گرد است. آنجه مسلم است این است که در بیتهای مذ کور گرد و دربا درمعنی حقیقی 
خود به کار نرفته است چون مخاطب مولوی ممکن نیست که حضرت موسی باشد و اخبار 
در بارة داستان در اینحا وجهی ندارد. پس حون موسی در معنی حقیمی به کار نرفته 
است. گرد و دربا نیزدارای معنی حقیقی نیست. 
ابتدا دربا را درعبارت گرد ازدربا برآوردن (به معنی نابودکردن و از میان 
بردن دریا) در بیتهای مورد بحث در نظرمی گیریم.با توجه ۳ افکار و نظرگاههای مولوی و 
جهانبینی عرفانی او می‌توان از پیش این نکته را مسلم فرض کرد که دریا باید جانشین 
مفهوم یا موضوعی باشد که در حوزة باور داشتهای عرفانی دارای بار معنایی منفی و لایق از 
مبان بردن ونابود کردن است. دربا هم درمشنوی و هم در کلبات شمس مشب به برای 
مفاهیم مختلف و متضادی شده است, از جمله برای وهم: 


غرف کشت عفلهای حود حبال درب‌حار وش و گرداب خنیال 
کوههاراهست زین طوفان فضوح . کوامانی جز که درکشتی نوج 
رین خی ال رهرد راه شین گشت هفتاد ودو ملت اهل دین 
مردایفان رست ازوهم وخیال ‏ موی ابرورا نمی گوید هلال 
وان‌که نورعّرش نبودسند مو ابروی کی راهش زند 
صدهزاران کشتی باهول وسهم تفه تشیه کج در دریای وهم*" 

جنانکه دیده می شود» در این ابیات و هم و خیال مترادف یکدیگرند. وهم مانم 


۱ ۱ 1 
وصول به بقین می شود. لازمةٌ رسیدن به یقن رستن از وهم است. مولوق درجای دیکر وهم را 
مترادف باظنْ اورده وان را آفت عقل حرنی شمرده است"". در مقابل عفل ک در ادرا ک 


۰ سه لفت نامه دیل « گرد براوردن 4. () مننوی. دفتر پنحم ص‌‌ ۰ ۳۷( همان کتاب 
دفتر سوم» ص ۸۸: عقل حزوی. افتش وهم است و ظن / زانکه در لمات شد او را وطن . 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی ۷۱ 


امور صایب است. و هم در خطا وغلط می افتد*". عقل ضد شهوت است, و وهم طالب و 
گدای شهوت است و نقد زر عقلها را قلب می کند.وه از ان فرعون» و عقل ازانِ موسی 
است"*". در این دو مورد آخین عقل به معنی عقل جزوی نیست وبه معنی 
عقل روحانی و عقل معاد است؟؛ و وه در مقابل آن» به معنی عقل 
جسمانی و عقل معاش است"". حاج ملا هادی سبزواری نیز در شرح مشنوی؛ 
وهم رابه عقل جزئی مشوب به وهم وخیال تعبیرمی کند"", بنابراین 
ملاحظات, مولوی كلمةٌ وهم را دقیقاً درمعنی اصطلاحی مشهور آن درفلسفه -یعنی 
یکی از پنم حس باطن که معنی نهفتة اشیاء محسوس راء که از طریق حواس ظاهر ادراک 
آن ممکن نیست۲۴ - به کار نمی بسرد؛ بلکه وهم را به مفهوم قوه‌ای در نظرمی آورد که 
انسان را به سوی شهوات و علایق ماذی و لذتهای حسمانی و دنیوی سوق می دهد, خطاها و 
انکار غلط و وسوسه‌انگیز را به صورت حقایق و اندیشه‌های صايب, و درعوض, معارف 
روحانی به عقل دریافته را غیر حقیقی و مشکوک جلوه می دهد. اين قوه بزرگترین مانع را 
سالک در وصول به حقیقت و دست یافتن به یقین است. این قوه را هم می توان ناشی ازنفس 
و هواهای نفسانی دانست؛ و هم می توان - در مقایسه با روح یا دل پا نفس ناطقه یا عقل» 
دریکی از معانی خود, در مقابل جزئی و عقل معاش - به معنی ضد و مقابل آنها, یعنی 
نفس,ونیزباتوجه‌به نفس,ءبه معنی هواهای نفسانی تعبیر کرد.بدین ترئیب,وهم درعین 
آ که بتنهایی بارهم مفاهیم نکوهیده وناپسند, جون صفات وعادات زشت وهواهای نفسانی 
ولذایذماتی و بهیمیرابه دوش می کشد.درسفهوم منشأوعلت العلل همه این مفاسدو 
و کار می رود. ضمن شرح تمثیل دزدی که سناره‌های آنش را می کشت نیز دیدیم 
که بعضی از مفسران دزد راهم به نس و هم به وم تعبیر کرده و آن را هم آفت عقل نظری و 
هم ات عقل عملی خوانده اند. در ضرح موی شریف» علاوه براین» دریک حا وطم و هوای 
نفس همحون دوکلم؛ مترادف درتعبیر دزد آمده‌اند و حکم واحدی دربار؛ هردو کلمه 


۸) همانحاء ص ۸۸: وهم افتد در خطا و در غلط / عقل باشد در اصابتها فقط . 

۹) همان کتاب, دفتر جهارم» ص ۱: 

عقل ضد شهونست ای پهلوان /آنکه شهوت می تند عقلش مخوان. . وفم خوانش آنکه شهوت را 
گداست / وهم قلب نقد زر عقلهاست... وهم مر فرعون عالم سوز را / عقل مر موسی جان افرود 
را. ‏ ۳۰) شرح نیکلسن؛ دفتر سوم و چهارم. صص ٩۰‏ و ۱۸۳. ۰ ۳۱) شرح مثنوی سبزواری؛ ص ۰۳۰۵ 
۲ -ه التعریفات» ص ۲۷۱ ذیل «وهم » و «واهمه ». 


1 ۳ 


ص 


صادرشده است: «دزذهوای نقس باوهم است که حول از روشنایی معرفت بیم داردحرفه هارا 
رکفت وسوسه وتلقین فاسدمی کشدوخاموش‌می سازد» "" جنانکه‌می بینیم» درحد این 
ملاحظات می‌توان دریا را در شواهدی که نقل کردیم به وه و نفس تعبیر کرد و عبارت 
مجازی گرد ازدربا برآوردن را؛ براساس این تعبیره به معني کشتن ونابود کردن یا مقهور و 
ذلیل کردن نفس ویا ترک تعلقات و لذتهای ماّی و بهیمی ویا از میان بردن و سرکوب 
کردن امیال شهوانی و هواهای نفسانی و امثال آن تصور کرد. از نظر گاهی که بدین عبارت 
مجازی نگريستيم, دربا را فقط می‌توانستیم رمز ونمایند؛ُ مفاهیمی با بارمعنایی منفی 
تصور کنیم.اسا از انحاکه مفاهیم و مضامین منفی و نامطبوع و ناملایم را درسطحها 
وزمینه‌های مختلف می‌توان درمقابل مضامین و مفاهیم مثبت تصور کرد تعبیر ما از دربا - 
نباید یگانه تیر حتمی و فطعی دریا تلقی شود. حتی در زمینه عرفانی » که براساس شناحت 
افکار و عقاید مولوی و جوعمومی غزل به تعبیر رمز دریا می پردازيم, به سب ننوء مفاهیم 
و مضامین منفی, که مثلا با وم و نفس ارتباط دارد, تعبین معنی قطعی و دقیق رمز دری 
دشوار و ناممکن می‌نماید. این استعدادٍ تعبیر پذیریهای متنوغ دربا دربعصی ارعزلیات 
شمس ناشی ازنقش رمزی و شیوٌ کار برد آن به صورت استعارُ بدون قرینه در زمين؛ کلام 
است. وفتی یک شیلی نقش رمزی پیدا می کنده تعیین معنی و مفهومی 
ی وم مرا تفت تست فا و کي رس ادانت که کات 
مفاهیم مناسب وملایم راء که به نحوی با یکدیگر پیوند وبستگی 
دارند. در خود جمم می کند؛ به عبارت ۳ احزای براکنده را در 
یک کل وحدت می بخشد بی انکه اين وحدت بخشی به منزل درهم کردن‌و آمیختن آن 
اجزا و از میان بردن آنها باشد. هرحند بافت و ساخت عمومی یک غزل زمیج 
متنوع رمز را تنگ می کند, گاهی به سبب حفظ حالت استفراق و بیخو ب و 
مرو و میا اه یواست فرط وک ترا 
باواقعهُ صوفیانه بی اختبارشکفته گردد, و نیزاغلب در اثر عدم ربط معنوی ابیات یک 
عرل به صورت طاهر دایره مفاهیم تا آن حد که بتوان معنی حتمی و قطعی برای رمز تعیین 
کرد محدود نمی گردد. دربا در زمینه داستان موسی, در واقم نماینده هرحجاب و مانع و 
فاصله‌ای است که میان عاشق و معشوق یا میان غریب و یارو دیار قرار دارد. در حشم انداز 
عفاید عرفانی, اين حجابها و موانع و فاصله‌ها مصدافهای متنوع و متعددی دارد. وقتی سالک 
راه حق یارو و دیار اصلی خویش را در آن سوی اين جهان و در آن سوی رندگی در این 


۳) شرح مثنوی شربف. جزو نخسنین از دفتر اول» ص ۱۷۸. 


داسنان زٍ ا#بران در مننوی مولوی ۷۳ 


حهان می جوید نه تنها وم و نفس و وسوسه‌های نفسانی و علایق دنیوی, بل کل عالم 
صفیر و عالم کبیر و ملازمات و مازیمانش حجاب و فاصله میان روح و عالم غیب و جوار 
حق است. بنابراین» مرموز و ممثول رمز و مثال دربا در ارتباط با حادثهٌ داستان موسی» 
عالم کثرت را به طور کلی و حمله حجابها و موانم و فاصله‌های ناشی از شرابط زیست در 
عالم کثرت را شامل می گردد. عارف برای وصول به حقق باید از سرهمه حیز برخیزد. شرط 
پرواز حان به سوی حانان رهایی از زندان حسم و زندانِ جهان مادی و محسوس و گسستن 
تمام‌تارهای عنکبوتی نعلقات وسلسله هاواغلالی است که پرو بال روح رابسته است وتوان 
پرواز او را ممَبّد کرده است. مولوی را عشق شمس الدین از فعراين دریا بیرون کشیده 
۳" در حد توضیحی که درمعنی رمز دریا گفتیم, انگیزه و خاستگاه تصو یرها و 
معنیهای بیتهای سابق الذ کر را باید داستان از اب گذشتن موسی و تأو بلی پنداشت که از 
قبل در ذهن مولوی از این حادثه وحود داشته است. اين تأو بل قبلی از داستان موسی را » با 
نوجه به آنچه گفتيم می‌توان چنین فرض کرد که گذشتن موسی از دریا و هلاک شدن 
فرعون و لشکریانش از نظر مولوی بیان رمزی جهاد عقل باروح با نفس یا وهم است. موسی 
مظهر سالک با روح یا نفسرم ناطقه است که درسیر به سوی کمال و وصول به حق, هواهای 
نفسانی و وسوسه‌های شیطانی را مقهور می کند و آنها را از وحود حویش می زداید و موفق 


0 


می‌ شود با ترک تعلقات و علایق ای و بهیمی» خود را به حوار حق و عالم روحانی و 
حقیقی برساند. حرکت او از مصر و گذشتن از دریا و رسیدن به سرزمین موعود. حرکت از 
دنبای مجاز و فطم مراحل و موانم آن و پیوستن به عالم حقیقت و وطن اصلی خویش یعنی 
عالم حاد و روح است. در این سیرو سلوک عرفانی و جهاد روح با نفس» روح پیرور 
می گردد و نفس باجمله لشکریانش غرق می شود و از میان می رود. بدین ترتیب روح با 
پیوستن به اصل خویش از خطرات نفس و وطم می رهد و به یقین می رسد. 

حنانکه دیده می شود در این تأو یل تنها درا را رمر تلفی کردیم و به تفسیر آن 
پرداختيم و کلم گرد راحزئی از ترکیب عبارت گرد از چیزی برآوردن شمردیم و معنی 
محازی حاصل از ساخحت کلی عبارت را معتبردانستیم . | گربخواهیم ارزش معنایی ومحازی 
این عبارت حفظ شود نمی‌توانیم کلمة دیگری را در ساخت و یره آن جانشین گرد کنیم» 
در حالی که‌به حای چیزی می توان کلمات متعددی را در عبارت قرار داد و معنی محازی 
حاصل از کل عبارت را درپیوند با کلم جانشین چیزی‌وباتکیه برمعنی آن‌تعبیر کرد. به 


وم 
۲) کلیات شمس؛ ج ۰٩‏ ص ۱۰۵: کرنه موج عشق شمس آلدین تبریزی بدی / کومرا بر 


می کشدء در قعر دریا بودمی . 


۷ پشگفتار 


همین سبب وقتی عبارت گردازدربا برآوردن را با توجه به مضمون اصلی و کلی از دربا 
گذشتن موسی مورد توجه قرارمی‌دهيم. گرد را همجون جزئی ازساخت عبارت دانسته از 
مدلول حمیقی آن دراین زمينة خحاص - که ارزش تعیین کننده‌ای در فهم موضوع و عبارت 
ندارد - جشم می پوشیم. اما وقتی به جزئیات حادثه ازدربا گذشتن موسی دقت می کنیم 
وبرای ‏ گرد نیزبه من متصری مستقل دراینحادثه نقشیقل می شویم یاعبارت 
گرد ازدربا برآوردن را به معنی ‏ پاک کردن وزدودن ومصفا کردن دربا درنظرمی آوریم 
که به طور منطقی سوال_ پاک کردن ازچه چیز؟ را به ذهن می آورد. دیگر نمی توانیم در 
عبارت مورد بحث از گرد به عنوان جزئی از عبارت که ارزش معنایی مستقلی ندارد, 
صرف نظر کنیم. زیرا گرد دراین حال, مانند دربا در داستان, عاملی است مستقل و 
نقشی مسمل دارد و در سطح معنی ظاهری داستان دارای مدلول عینی و بنابراین معنی 
حقیقی است و در سطح باطنی داستان می تواند همجوت دربا تاو یل پذیر باشد. 
از این نظرگاه, تصویر گرد از درب برآوردن دارای دورمز گرد و دربا می‌شود 
که در مقابل یکدیگر قرارمی گیرند و این تقابل سبب تأثیر و تأثرآن دو از یکدیگر می گردد. 
این تأثیر وتنأثر متقابل و ناگزیر سبب می شود که هریک از دورمز فوتها و ظرفیتهای تعبیر 
پذیری دیگری را محدود کند؛ یعنی دایرهُ مفاهیم مجازی ممکن هریک از د وکلمه تتگش و 
نیروی گردش پذیری آنها از سطحی به سطح دیگر ضعیفتر شود؛ زیرا سوابق فرهنگی و بار 
معنایی - تاریخی ه رکلمه‌مانم ورود کلم دیگر به قلمرو حاص خود می گردد. وفتی کلمهة 
دربا بتنهایی درمحل ومقّام رمزفرارمی گیرد»می تواندمعانی مجازی وهم ونفس و 
دنیای کشرت وهمة‌مفاهیم مناسب وملایم آنهارا که ازنظ رگاه‌متصوفه پست وبی ارزش است- 
حتی علی رغم ظرفیتهای معنایی مطلوب و بالقوة دربا که از حصلتهای غالب ماهیت آن 
ناشی می شود - بپذیرد؛ اما وقتی همین کلم دربا با گرد ارتباط می‌یابد و هردو در 
زمينه نصویری واحد در مقام رمز فرار می گيرند, خصلتهای غالب ماهیت گرد و سوابق 
فرهنگی ومعنایی آن مانم ارنسبت دادن معانی محازی پست و بی ارزش» در حوزه 
باورداشتهای صوفیانه به دربا می شود و قلمرو مجاز پذیریهای آن را محدود می کند. زیرا 
گرد (با خاک). که حسم انسان از آن آفریده شده و ابلیس به همین سبب از سجده 
کردن به ادم ابا کرده است, و آخرین عنصر بسیط و آخرین و فروترین موجود در قوس نزول 
آفربنش است, و مظهر ظلمت و سیاهی است و ذلیل افتاده در زیر پای انسانها و جانوران 
و نسبت به دریا (یا آب) در تفکر دینی. وفلسفی و عرفانی ماء برای پدیرش مفاهیم 
بی ارزش و نامطلوب سزاوارتر است*۳. بنابراین با قبول گرد به‌عنوان رمزدرتصویر 
گرد از دربا برآوردن » دیگر نمی توان این تصو پر را با توجه به تر کیب محازی گرد از چیزی 
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برآوردن یرو ناویل 9 گذشته از ان به دلایلی که برشمردیم؛ با توحه به 
تقابل میان رمزهای دربا و کرد نمی‌توانيم دربا را در حوزهُ معانی مجازی با بار 
معنایی نامطلوب- جنانکه قبلا تأویل کردیم - تأو یل کنیم. در جشم انداز این تقابلء 
دربا را باید رمز مضامین مطلوب وبا ارزش عرفانی» و گرد را رمز مضامین نامطلوب و 
بی ارزش تلقی کنیم. پیداست که این تقابل» مفاهیم قابل حمل بر دربا و گرد را تنها 
دوقطبی می سازد و مشخص و قطعی نمی کند, و هریک از دو قطب دربا و گرد 
می تواند مجموعه ای از اجزا و عناصر همساز و هممایه را پیرامون خود گرد بیاورد, به طوری 
که برای هر عنصری از مجموع؛ مضامین دربا بتوان عنصری متقابل با آن از مجموعةٌ 
مضامین گرد به دست داد. مثلاً می توان دریا را رمز حان و گرد را رمز جسم» 
دربا را رمزدل و گرد را رمز هواهای نفسانی و تعلقات حیوانی و صفات و احلاق 
ذمیم؛ ناشی از آنهاء دربا را رمز آن جهان و گرد رمزاين جهان. دربا را رمزدین و 
گرد را رمز کف و مانند آن گرفت. 
نعدد رمزها دریک تصویربا نیروی گردش رمز از سطحی به سطح دیگر نسبت 
معکوس دارد. یعنی هرقه تعداد رمزها بیشتر باشد تنوع مفاهیم رمز در سطوح مختلف 
محدودتر می گردد؛ زیرا برقراری پیوند و مناسبت میان دو شی یا دوعنصر که درمقام رمز 
ایستاده اند و پیدا کردن همان مناسبت و پیوند درمیان مفاهیم معادل آنها در سطح و زمینه ای 
دیگر ساده‌تر از پیدا کردن و برقراری پیوند و مناسبت میان جند عنصر و مفاهیم معادل آنها در 
سطح و زمينة دیگراست. اگرازسویی, معنی حقیقی يا ظاهر یک تصو بریامتن را ۸ بنامیم 
وعناصر سازندة تصویر راه,6,0...فرض کنیم؛ و ازسوی دیگر باطن تصویریا معنی 
مجازی با معنی حاصل از تأو یل متن با تصو یر ۸ را هبخوانم و مفاهیم معادل‌عناصر .و ع... 
را در معنی حاصل ازتأویل۸ به ترتیب9۰0» تفرض کنیم۸۰ وقتی به منز تأویل ۸ 
بذیرفتنی است که همان‌نسبتی که میان رمزهاوعناصر ح.و,ع و... برقرار است مان مفاهیم 
۵,اه... نیربرقرار باشد . پیداست که نسبتهایی که می توان میان دو عنصر یا دو شبی 
مثلاً ‏ « از نظرگاههای مختلف بیدا کرد و عين آن نسبتها را در سطوح د دیگر از طریق 
ی ی ی از نسیتهایی که می توان میان جند عنصر مثلا 
۵ معادلهای آنها در سطوح و زمینه‌های دیگر یافت. مطالب فوق را می توان به 
ترتیب زیر خلاصه کرد: 


مب ۳۵) مولوی در فیه مافیه گفته است: «...زیرا روح عالم دریا است آنرا نهایت نیست جسم ساحل و 
خحشکیست محدود باشد و مقدٌ مقذر. » (فیه عافیه» صص ۱۳ - ۱14). 


ظاهر متن یاتصو یر: ۸ عناصر اصلی و معنی سار ۸: ۵ 9 

باطن متن یاتصویر: ‏ ۸ عناصر اصلی و معنی ساز ۸: ۵ ؛ 6۰5 
شرط آنکه ۸ باطن یا تأو یل ۸ باشد آن است که میان عناصر اصلی و معنی ساز آن دو 
تناسبهای زیر برقرار باشد: . ۵0:6۵ و مقه: »2 :و :9:2 :2( بخوانید : نسبت 


۵ به 9 مانند نسبت 4 به ‏ 6 ونسبت اه 0 :۰ »مانند نست ‏ به 6۰06 و.. 
۲ ۴ در 


تمذیل, گوینده تصویر و معنی ۸۸ را ازییش درذهن داردوعناصر 2ووّ و و ... که 
متعلق به متن با تصو یر ۸ و موم معنی آن است, در ذهن او شناخته و معلوم است؛ اما 
جون به سبب ملاحظاتی نمی خواهد عين تصویر ۸ را بیان کند, آن را در کسوت تصو یر 
وبه وسیلهٌ عناصر ه واو و ...به‌نمایش درمی آورد. بنابر اين؛ تصو ير۸ تمثیل مطلب یا 
تصویر ۸ است؛ و این تمثیل تنها یک تأویل ویک معنی مکتوم یا یک باطن دارد که 
همان تصویریا مطلب ۸ است که مقصود و اندیشه اصلی و قبلی و ذهنی نو بسنده است. 

اما در رمز؛ تصویر ۸ »یا معنی و باطن تصو پریا متن ۸ از پیش معلومنیست و در ذهن 
گو بندهء اندیشیده و مشخص نشده است. به عبارت دیش در رمز برحلاف تمثیل» معنی با 
باطن بر ظاهر متن مکتوب تم ذهنی ندارد. به همین سبب. اثر رمزی با نا گاه و احوال 
روحی و بژه‌ای در ارتباط است که امکان ظهور جنین پدیده‌ای را ممکن گرداند. 
تصویرهایی که درروژ یاها, وانعه‌های صوفیانه, پا تحارب روحی شکفته و 
ادراک می شود و نیز تصویرهایی که حاصل لحظه‌های هیجان عاطفی شدید است -- 
خواه به نظم و خواه به نثر بیان شود.-به علت پیوند با نا گاه و همان احوال روحی و یژه است 
که رمزی محسوب می گردد. تصو یرهای حاصل از این احوال روحانی» صورت ظاهرشان بر 
باطن یا بواطن احتمالی آنها مد مقلم است . اي همان معرفتی است که به قول صوفیه از دل به 
سوی زبان می آید و به جای ۰ که از بیرون و با واسطهٌ حواس به درون دل آید وادراک 
گرد از درون به سوی بیرون می تراود و از دل می جوشد و به سوی خواس می آید و احساس 
و ادرا ک مس تفه ۲ خلت تشز وهای ار این دست» به همین سبب, منطق نها را به 
منعق اسطوره و موسیقی نزدیک می کند» یعنی کیفیت پیام را نه متکلم بلکه مخاطب تعیین 
می کند: «وفتی کسی اسطرره با آهنگی را می شنود آنجه در می پابد از بسیاری جهات 
ساخته خصوصیات شخصی اوست؛ بعنی این که است که جگونگی پیام را معیّن 


۲) مفایسه کنید با تمثیل غزالی در: احیاء علوم الدین؛ ر بم مهلکات ص ٩۱۱‏ و نیز حدیث: من آخلص 
له از یمین یوماً هرت بنبیغ الجكُمَةَ بن قلبه علی لسانه. (احادبث مثنوی» ص ۱۹۱) 
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می کند. از این دیدگاه, اسطوره و موسیقی عکس ز بان ملفوظ اند؛ زیرا در ز بان ملفوظء 
فرستنده جگونگی پیام را معّن می کند. »۲۷ 

امکان پذیرش حمل حقیقی یا مجازی‌جمله یا قضیه, به عنوان واحد ز بان و فکر, وقتی 
که ترکیب اجزاء با عناصر آن براساس قواعد دستوری ز بان شکل گرفته باشد, بستگی به 
شرایط استعمال و تطابق جمله با قضیه با امور واقع یا وضع امور دارد. جملهٌ «باد از دریا موج 
برآورد»(۱) به علت تناسب میان عناصر «باد», «دریا», «موج» ورابطه ای‌منطقی که میان 
این عناصر برقرار شده است, تصویری از امور واقع یا وضع امور است. اگرغرض متکلم از 
اپراد این حمله اخبار در باره وافعیت باشد, این جمله از نظر منطقی فضیه‌ای صادقه است که 
متکلم معنی حقیقی آن را اراده کرده و عناصر اصلی سازنده آن را در معنی حقیقی خود به 
کار برده است. در این حال متکّم است که چگونگی پیام را تعیین می کند و معمولاً سخن 
دراين حال همراه با قراینی است (لفظی يا مقالی, معنوی یا حالی) که مخاطب با توجه به 
آن قراین یا شرایط, همان پیام متکلم را می فهمد. اما همین جمله, با آنکه تصو یر امور واقم 
است» در صورنی که شرایط موحود برای تلقی آن به عنوان اخبار در باره امور وأقم در حال 
متکلم و در زمینه کلام نماشد, می تواند دارای معنیهای محازی متعدد گردد. به طوری که 
اگر متکلم خود با فرینه‌های صارفه‌ای معنای مجازی منظور نظر خود را روشن نکرده باشدء 
نعیین پیام بر عهده مخاطب می ماند. 

اگر قضیه با جملهُ «باد از دریا موج برآورد» را به دو بخش اصلی موضوع و محمول 
یا نهاد و گزاره تقسیم کنیم, با توجه به موضوع بحث, عناصر اصلی سازنده اين حمله با قضیه 
«باد» (درنهاد/ موضوع)و ((دریا» و «موج» (در محمول) هستند. این قضیه با حمله رأء با 
تغییراتی در عناصر سازند آن (نهاد و گزاره|موضوع و محمول)» می توان به صورتهای زیر 
نوشت : 

۱) باد از دریا موج براورد. 

۲) باد از دریا غبار براورد. 

۳) او ار دربا موج برآورد. 

6) او از دریا نغبار براورد. 

۵) موسی از دریا موج برآورد. 

۱) موسی از دریا غبار برآورد. 


۲۷) لوی استروس؛ ص ۰۱۸۳ 


۷۸ بیشگفتار 


در جمله های فوق می توان به جای «موج»» که در بعضی از قضایای فوق تغییر کرده 
و غبار حانشین آن شده است» «دریا» را تغییر داد و کلمه ای دیگر را خانشین آن کرد که با 
«موح» نسبتی نداشته باشد. جمل اول جنانکه گفتیم تصو یر واقعیت است و رابطة اجزای 
آن به گونه ای است که وضع امور راجنانکه هست‌یا می توان باشد, نشان‌می دهد. این جمله در 
درحه اول دارای معنی حقیقی است, مگر آنکه شرایط و فراین نشان دهد که گو بنده قصد 
اخبار واقعیت نداشته است و اندیشهة خود را بر واقعیت فراافکنده است. در قضایا یا حملات 
بعدی, با تصرف در این تصو بر وافعیت از راه تفییر موضوع با محمول, قدر صدق قضایا یا ۳ 
حمیمی حمله ازبین رفته است. در شماره‌های ۲ و ۳و 4 تنها ارادهُ معنی محازی ممکن 
است و به علت عدم تطابق نصو یربا واقعیت, قضایا مهمله است و اراد معنی حقیقی از 
عناصر و درنتیحه اراد معنی حقیقی از قضیه امکان ندارد. در شمارهُ ۵ و ٩‏ اراده معنی 
حقیمی ویا صادق شمردن فضیه فقط در مقایسه با اسطوره - در اینجا داستان موسی -- 
امکان‌پذیر است. ظهور داستان پیامبراد در کلیدت شمس بر اساس حمله‌های ۳ و 4 بعنی از 
طریق تغییر موضوع قضیه یا نهادجمله, صورت می گیرد و امکان اراد معنی حقیقی را از 
میان می‌برد. معانی مجازی محتمل را با خود مولوی از طریق همراه کردن مفاهیم عرفانی با 
عناصرسازندهقضیه‌یا جمله به طور کامل یا ناقص روشن می کند؛ یا اینکه بهاقتضای حال و 
هوای او مکتوم وبه عهدهٌ خواننده‌می ماند. مثلامی توان حملة ٩‏ را به صورتهای ز برتصور کرد: 


۱) موسی عشق از دربای دل غبار وسوسه‌ها را پاک کرد. 
۲( موسي عسق از دریای دل غبار برآورد. 

۳) موسی عشق از دریا غبار براورد. 

4) موسي زمان از دریا غبار برآورد. 


جنانکه دیده می شود, هرجه از جملهُ ۱ به جملهٌ 4 نزدیکتر می شو یم معنی محوترو 
محمل معنی داستان روشنتر می شود. آبنه از تصو یر مولوی پاک می شود تا ما تصو بر خود را 
بهتر در آن ببینیم. در جملٌ 4 تنها, هنوزنشانه ای ازمعنی در کلمة «زمان»» که مضاف الیه 
موسی است, باقی مانده است. از این به بعد می توان حملات را به صورت زیر ادامه داد: 


۵) موسی از دریا غبار براورد. 
)٩‏ او از دریا غبار براورد. 

۷) تو از دریا غبار براوردی. 
۸) من از دریا غبار برآوردم. 
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حمل؛ ۵ مرزمیان هستی و نیستی, روح و حسم و زمین و آسمان است. هر جه از 
حمله ۵ به پس (۰۳,4...) رو یم, نشان هستی و هشیاری است و هر جه از حملهٌ ۵ به پیش 
(0۷1...) رویم نشان محوهستی و هشیاری است. جمله۸نشانتحقق انسان کامل, محو 
هستی و آگاهی و استغراق و وحدت است. در اینجاست؛ که جنانکه خواهیم 1 
دیگر و استحالة شخصیت اتفاق می افتد و اتحاد با حق نحقق می‌یابد. در اینجا مولوی خود 
موسی شده است و واقعذ موسی می نواند, در شکل و شیوهُ خاص, برای او تکرار گردد. ز بان 
در اینجا دبگر دستگاهی از نشانه‌های قراردادی با مدلولهای معین و معهود نیست که بتوان 
آن را وسیله انتقال فکر و تفهیم و تفاهم تلقی کرد بلکه دستگاهی از رمزها و مثالهاست که 
به جای آنکه حاصل و انگیخت؛ُ اندیشه باشد خود انگیزة اندیشه و کشف و استخراج اندیشه 
از اذهان کسانی می گردد که در آن تأمل کنند. 

در بحث از عبارت «رگرد از در با برآوردن)» اشاره کردیم که مولوی این تصو بر را - 
که از ماجرای از آب گذشتن موسی و قومش مایه گرفته است - گاهی نیز بدون اشارة 
مستقیمی به نام موسی و این مايا تلمحی, در شعر خود آورده است. از جمله یکی از غزلهای 
مولوی با ابیات زیر آغاز می شود: 


داد حاروبی به دستم آانگار. ‏ گفت کز دربا برانگیزان غبار 
و 2 ۱ و ۰ ۲1 1 
بعد از ان جاروب را زاتش بسوخت  .‏ کُفت کزاتش توجاروبی برار" 


شیخ صفی الدین اردبیلی درشرح این دوبیت نوشته است که منظور از دریا؛ 
طربقت. و از حاروب, کلم لا اله الا الله است؛ و سپس ادامه می دهد: «جون این ذکر 
منتهی گردد که کلم نفی و اثبات است. و از دوام این کر سلطانِ اثبات برنفی مستولی 
گردد و آتش اثباتِ محض شوایب نفی تما سوخته گرداند و معنی ازآتش توجاروبی برآر 
یی بهاازآنه هگن تم یکی هست کهسشت وعرازت آن بیقتراگ کندران 
محض اثبات باشدب کار کنن؛ و ذکراول خاشاک نفی به جاروب رو بد وپاک 
گرداند. و آن دگر سوزاند, »۳۹ در این شرحء ظاهراً ب مفهوم مجازی «غبار» اشاره صریحی 
نشده است. شاید بتوان «شوایب نفی » و «خاشاک نفی» رام که در عبارت شیخ صفی الدین 
آمده است؛ اشاره‌ای غیر مستفیم به «غبار» دانست. شاه تقعت الا ولی «نگار» را بیر 
کامل و ولی خدا و وارث انبیاء «جاروب» را لاء نافیه, «دریا» را خنوتسرای باطن» و 
«غبار» را تعلقّات ظلمات حیوانیه و غبار کدورت نفسانیه تعبیر کرده است؛ و بار دیگ 2 


۸) کلبات شمس.ج ۰۳ ص ۰۱۰ ۰۹) هفرة الصفا: ص )۰۱۸ 


تکیت («رحاروب لاء نافيه عقل »۰0 («عمل») را «حاروب لاء نافیه» دانسته است. و این 


مطالب و در ایبات زیر توصیح داده ام 


عقل حاروب و نگار آن مردکار با طنت دریا و هستی حول شغبار 
آتش عشقش جوسوزد عقل را باز جاروبی زعشن اید به کار 
عقّل لای نافیه می‌داد هممی عشق انسات حصفست ای بارغار 
۳۹ در«لا)»حو افتاد و بسومت سار از «الا) توحاروبسی ۲ 


هر حند تعبیرهایی از این دست با توجه به عقاید مولوی و اندیشه ها و تجر به‌های 
وی در عرفان نظری و عملی, بی مناسبت نمی نماید, نه به استناد فول شیحخ صفی الدین و 
شاه نعمت‌الله و نه با استفاده از روش استقرا در محدوده بیدا کردن مناهیمی که مثلا از 
طریق تشبیه, مولوی و احیاناً دیگر گویندگان به «جاروب» و «دریا» نسبت داد اند 
نمی نوان, با اطمینان, معنی قطعی و حتمی «حاروب» و «دریا» را یی بار برای همیشه 
روشن کرد و آن را به مولوی نسبت داد.!" ماه اصلی این تصویر, که در بیت «داد 
حارو بی ...» ظاهر شده است همان خبر اساطیری «موسی از دریا غبار برآورد» است و 
تبلور بیانی آن دراين شکل و شیوة حاص ناشی از احوال روحی شاعر در لحظه سرودن - 
همان احوال روحی که گفتیم جملاٌ خبری اصلی را به صورت جمل؛ُ ۸ به پیان می آورد. 
تبلور این تصوير در شکل و یژهای که دربیت مورد بحث آمده است با کل ذهنیت مولوی 
پیوند دارد, و در لحظه های تحر به‌های روحی و عاطفی خاص است که کل این ذهنیت, از 
طریق پیوند میان | گاه و ناا گاه ضمیر حضور و تحقّق پیدا می کند. به همین سبب, این 
تصوير را نباید تمثیلی ساخته و پرداخته از روی شعور و آ گاهی محض برای بیان اندیشه ای 
از پیش معلوم و محدود و معين شمرد. زیرا در صورت چنین فرضیء به ابن سوال که جرا باید 
برای بیان و انتقال اندیشه ای روش و از پیش معلوم متوسل به جنین بیان و نصو بر مبهم و 
دور از دهن و خلاف عادت و غیر طبیعی شدء نمی توان پاسخ قانع کننده ای داد. بخصوص 
که در آثار مولوی نشانه‌ای از تمایل وی به احاحی پردازی؛ و پروا در نیان اندیشه به علت 


۰ ) رسائل شاه نعمت اله ولی» ج 1» صص ۰۸۱ ۰۸۷ ۱ برای نمونه‌مایی از این روشهای 
استفرایی در بارة ««جاروب» درارتباط با بیتهای مورد بحث سه حسین فاطمی «نوعی سور ر ئالیسم درشعر 
مولوی , جاروب لا » مجلهٌ دانشکدة ادبیات وعلوم انسانی دانشگاه فردوسی, تابستان ۱۳۵۷ ؛ وبرای «دریا» سه 
پوهاند محمد رحیم الهام «مفهوم دریا دراشعا رمولینا» مجلس مولانا جلال الدین بلخی انتشا رات موس بیهقی » 
کابل, ۱۳۵۳ صص ۳۸ - ۷۳. 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی ۸۱ 


ملاحظات سیاسی و اجتماعی. و فصد در مبهم گوبی مثلا به علت برانگیختن اندیشه و 
قدرت تخیل مخاطب نمی ببنيم. اگربرماس عتقدات دینی وب قدرت هی 
خداوند و مقام پیامبری موسی, حادثه عصا براب زدن و گرد از دریا برآوردن را می‌توان در 
معنی حقیقی کلمات و به منزلهٌ حادنه ای وفوع یافته در حهان خارج بذیرفت, تصور حادثه ای 
که دربیت مولوی تصویر شده است درمعنی حقیقی کلمات؛ یعنی قبول وفوع آن در عالم 
کبین عقلاً محال است. اما این محال در خواب و واقعه‌های صوفیانه, به صورت حادثه ای 
محسوس اما غیر عینی» ممکن الوفوع و قابل نجربه است و در این جشم انداز, درمعنی: 
حقیقی کلمات نیز دارای اعتبار معنایی است؛ زیرا در خواب و واقعه نیز صوری حادثه ای را 
تصویر می کنند که رژیا بین با صاحب واقعه آنها را به همان گونه که اشیاء و حوادث 
خارحی را ادراک می کند ادراک می کند؛ با اين فرق که در اینجا نه صور از ماد مادی 
ساخته شده اند و نه مکانٍ وقوع آنها عالم خارج و قابل ادارک با حواس ظاهر است و نه عضو 
ادراک آن همان عضوادراک عالم خارج در شرایط آ گاهی و طبیعی است. فرض,عالم 
مشال, که بدان اشاره‌ای خواهیم کرد با توجه به پدیده‌هایی روحانی از اين نوع مطرح شده 


است. ۱ 

به هر حال شعر مورد بحث به سیب سرارط روحی نحاصٌ مقدم بر تولدش, تبلور 
تصو بری حادثه ای است که اندیشه و تخیل | گاهانه درپدید آوردنش دخالت جندانی نداشته 
ات هر جند که بیان موزون آن ممکن است درعین آگاهی صورت گرفته باشد. همحنانکه 
رو یابین نیزممکن است در بیداری» رو یای خود را بدود دخالت در مضموت آن ۳ 
صورنهای گونا گون بان کند. بیان اصل مضمون یک تجر بهٌ روحانی, ناشی از احساس 
مفاهیم متنوع و مبهمی است که در زیربیمعنایی ظاهری ان نهفته اس ار بیاد, در 
اینجا, ثبت و ضبط نماشاگهی از حشم اندازهای ناییدای روح است در لحظه ای که 
«من» به دبدار شهودی آن نایل شده اسبت؛نه ارتباط با مخاطب و انتقال اندیشه ای مشخص 
به وی. شخص در متن حنین واقعه‌ای خود را در فراسوی خویش می بیند, دهنیت و 
شخصیت جامع خود را در آن سوی دیوار بیداری و گاهی و شرایط عادی زیست در می یابد. 
بنابر اين, مخاطب این شعر در مرتبة اول خود شاعر است. وی آینه ای ساخته است تا خود را 
در آن بنگرد. دیگران نیز می توانند در اين ابنه گرد و شود ببینند؛ و اگر بخواهند شاعر را 
ببینند باید مثل او بشوند یننی «من» خود را چون من او بکنند. اگر مولوی از واقع روحانی 
خود تعبیر و تأو پل واحدی داشت و براساس آن معنی مشخصی از این واقعه درمی یافت و 
هدفش انتقال اين معنی معلوم ومشخص به خواننده‌بود, یا اگر اصولاً واقعه ای در دار نبود و 
معنی مشخصی با تصویر بیان می شد که قصد انتقال آن به دیگران مطرح بود. مولوی به 


۸۲ یشگفتار 


پ- 


آسانی» مثل بسیاری موارد قن نشانه ها را با معنی همراه می کرد و مثلا ((دریا) ‏ 
«جاروب»» «غبار» را با مشبّه‌ها با قراینی دیگر مقرون می ساحت تا مخاطب از فهم 
درست مقصود دور نیفتد. ترکیباتی از قبیل «حاروب لا», «حاروب عقل»» «جاروب 
تفر ید (««حاروب تحرید»» «حاروب عسق», «دریای هستی », ((دریای عدم) «دریای 
طریبفقت»)» («دریای دل»» «غبار کشرت»» «غبار وسوسه‌ها و هوای نفس», «غبار 
حسم») «غبار گفتگوی ظاهر» و امشال آنها می توانست, همجون موارد دیگر 
مخاطب رادرفهم معنی مراد ۱ زشک وحیرت برهاند ومفهوم پم را به همان گنه 
که گر بنده تعیین کرده است دربابد. در هضور زاهک شم نا رمزی بود ونه 
تأویل‌پذیر و نه اینه‌وار. اما مولوی از همراه کردن معنی با گزارش وافعة خود پرهیز کرده 
است تاهم خود به اقتضای وفتهاو احوال گونه گون بتواند تعبیرها و تأو یلهای مختلف از 
آن بکند و هم دیگران. این شب حتی اگر گزارش یک رو با باشد, صورت و مادةٌ خود را 
دیون خصوصیات فردی است که آن را تحربه کرده است و زاییده ذهنی است که از تر بیت 
و یژهای برخوردارست ۲" و بنابراین» ممهوربه مهر فردیت مولوی است. اما از آنجا که هریک 
از صورمتجلی دررژ با یا واقعه وبا صورازنا! گاه‌به عرص آ گاهی آمده به اقتضای ذهنیت 
حامم فرد, با مضامین متنوع و متعددی ارتباط پیدا می کند. هر تعبیر و تأو یل قطعی از آن به 
منزل؛ تمشیل تلقی کردن آن و محدود کردن بارمعنوی شعرمی گردد. این شعر در صورت 
رسری و مبهم حود هم حفایای دوح مولوی را اشکارمی کند هم خمایای ور 
خواننده‌ای را که به تأو یل آن همت گمارد. تأمل درمتن این شعر ذهن متأمل را به فعالیت 
وامی دارد و این فعالیت کارماية روانی وی را برای کشف و استخراج مضامینی که در 
اعماق روح وی به فراموشی سپرده شده است به حرکت و کوشش می کشاند و در نهایت 
ول با کشف باطن مت باطن خود را کشف می کند و ظاهر می سازد. بنابر این تأو یل متن 
به منز تأو بل و تفسیر روح است. به همین سبب بود که اشاره کردیم اگر خواننده بخواهد 
در این متن نه خود را بلکه گو بنده را بیند ناحار باید تر بیت دهنی مشابهی با گو ینده بیدا 
کند. در این صورت, تعبیر و تأو یل او از متن می تواند یکی از تعبیر و تأو بلهای ممکنی باشد 
که گوینده نیز خود ازمتن داشته است ۱ 

برای تحقق این مقصودخواننده راهی جزتقرب هرچه بیشتر به ذهنیت شاعر ندارد, و 
این تقرب نیز حز از طریق شناخت هر حه بیشتر احوال و افکار و اندوخته‌های ذهنی وی که 


۲ ) مقایسه کنید با سخن مولوی در مثنوی, دفتر چهارم. ص 4٩‏ ۵: پیل باید تا حوخسبداو ستاد / 
حواب بیئد حطله هندوستاد. 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی ۸۳ 


از راه تحصیل و مطالعه و تحارب عملی به دست آمده است» میسر نیست. غور و تأمل در آثار 
مولوی؛ هم از نظر صورت هم از نظر محتوی و توحه به آثارموجود گذشتگان درعصر مولوی» 
که شاعر به مطالعهٌ آنها پرداخته و رغبت داشته است, می تواند بخشی از وسیلهُ تفرب به 
دهنیت وی را فراهم آورد. به همین سبب است که گفتيم در تأو یل و تفسیر بیت مولوی و 
قرار گرفتن در حال و هوای تصو یر مطرح شده در شعر او نمی توان از حادثة از آب گذشتن 
موسی به منزله یکی از بثمایه‌های پدید آمدن اين تصو یر جشم پوشید. خداوند عصایی در 
اختیار موسی قرار می دهد تا با زدن آن به دریا, دریا را بشکافد و زمین خشک یدیدار گردد و 
موسی و قومش از دربا بگذرند و از دست فرعون و فرعونیان نجات یافته به سرزمین موعود 
برسند. دربیت مولوی نیزنگار(حق, انسآن کامل که مظهر حق است» پیریا شمس 
تبریزی) حاروبی در اختیار مرید, عاشق» سالک طریقت (مولوی) می گذارد نا او حول 
موسی از دربا گرد براورد. حنانکه دیده‌می شود, عناصر اصلی واقعهٌ مولوی با عناصر اصلی 
داستان موسی متناظر است. نگار جانشین حق است؛ جاروب جانشین عصاء و مولوی 
حانشین موسی. گرد نیز در هر دو حادثه مشترک است. کاری که خدا از موسی می خواهد 
با عصا انجام دهد, نگار از هالک واصل می خواهد با جاروب به انجام برساند. آنچه مهم 
است شکل عبنی وسیله ای که حق در اختیار ییامن یا نگار در اختیار عارف می گذارد 
نیست؛ مهم فدرت و مشیت حق است که پشتوانه و در وحود اورند؛ ارزش معجزامیز وسیله 
است. "۲ قرآن کریم نیز معجزه حضرت محمد(ص) است و به منزلً عصای موسی برای 
و 

خداوند است که فاعل حقیقی است؛ اوست که قادر است در اشیا تصرف کند و 
۵ مولوی 
پیامبران و اولبا را از نور و حقیقتی واحد می شمارد. هریک از آنان تکرارو تجدّد نور و 
حقیقتی بگانه در کسوت و هیئت دیگراست. در زمان مولوی, این نور و حقیقت واحد در 
وجود شمس متجلی گردیده است و با ناپدید شدن شمس, مولوی او را در وجود خود کشف 


در حفیقت. آن که بر دریا عصا می زند و از دل دریا غبار برمی آورد هم اوست. 


۳) مثنوی. دفتر جهارم ص ۳)۲: این عصا را ای بسر ننها مبین / که عصا بی کف حق نبود 
:۳ گر عصاهای خدا را بشمرم ] زرق این فرعونیان را بردرم. 
1 ) همان کتاب, دفتر سوم ص .۱٩‏ ای رسول ما توحادو نیستی / صادفی هم خرف؛ موسیستی 


هست فرآن مر ترا همحون عصا / کفرها را در کشد حون ازدها. .. 

0 کلیات شمس:ج ۰۵ ص ۰عصازد برس دریا که برجه / برآورد از دل دریا غبار 
سم 1 

او عصا را گفت بکذار این عصایی / همی بیحید بر خود همجومار او, 


۸4 بیشگفتار 


چپ 


می کند؛ و بنابراین, خود مظهر و مثال همه پیامبران و از جمله موسی می شود.۶؟ احساس 
این توشم شخصیت وتحقق کمال معنوی است که بنوبة خود در طرح صور واقعه اثر 
می گذارده و روح با تعطیل حواس ظاهر به چشم جان, درماورای حجابها و پیرایه های 
ظاهر به تماشای خود می پردازد؛ موسی را می بیند که حق جاروب معجزه امیزی در اختیار 
اومی گذارد تا از دربای روح و جان خود"؟ غبارهای ناشی از اسارت در زندان عالم تن و 
عالم کشرت را پاک کند و حاودانه به عالم جان و سرزمین موعود بپيوندد. اد م ابوالیشر را 
می‌بیند که ارواح تمام آدمیانی که باید هستی پیدا کنند دروجود او مندرج است. جراغی 
می‌ببند که صدها هزار فتیله دارد و کل کاینات را فرامی گيرد. از هستی ظاهری خویش 
فانی می گردد تا دو باره متولد گردد. از زندان تنگ و محدود من آ که در حهاد مادی و 
تبمیدگاه روح رها می شود تا در جهان گسترده ولايتناهي جان ومن نامتناهی و فراگیر 
خویش حیانی جاودانی و گسترده و تقیّدناپذیرآغاز کند. جاروبی که نگار در اختیار او 
می گذارد و فرمانهایی که به او می دهد دجار حیرتش می کند و به سجده اش می افکند, اما 
نگار سجود بی ساجد می خواهد. سجود بی ساجد یعنی سجودی در شرایط فنای کامل از 
حو بش محواراده و هستی خویش» زیستن درحق و در اراد حق, ترک ماسوی الله, 
زیستن در کیفیتی بی تکیّف. سالک هنوز به این مقام فنا نرسیده است و هم ازاین روست که 
نگار جاروبی را در اعتیار او می گذارد تا غبار هستی را از جاد حویش 
برانگیزد. ساجد از نگار می خواهد که گردنش را با ذوالفقار فطع کند و 
سرا که نشانهة حیات و هستی ظاهر اوست بردارد. هر ضر به تیغ فطع 
نشانه‌ای از بقایای هستی است و فطع هرنشانه ازهستی ظاهری همراه رو یش و فعلیّت 
نیروهای الهی است؛ هر مرگی با تولدی توأم است؛ هر سراین‌سری که بریده شود هزار سر. 
آن‌سری می رو ید. نورپاک و مقدسی که خداوند در وجود حضرت آدم گذاشته بود و به 
فرزندان او انتقال می یابد از غبار کدورتها پاک می شود و عارف خود «آدم» می شود که 
روح او روح تمام آدمیان است. مضامین نا گاه جمعی از اعماق روح می جوشند و حقایق 
بیاد نشدنی را تصویرمی کنند. وحدت کل تمام افراد انسانی که در روح ادم ابوالبشر 
متحلی است» در ورای واحدهای فردی, در تصویر حراغی با هزاران فتیله شعله ور در 


7 مقایسه کنید با مطلع غزلی از مولوی که شاعر مثل موسی درخحت و انش می بیند و ندای حانان را 
ق مشود درعت و آتشی دبدم ندا آمد که حانانم / مرا می خواند آن آتش ور تین 


عمرانم. . ( کلیات شمس ۰ج ۰۳ص ۱۹۲) ۷ ) به یاد آورید بیت عطار را در مصیبت نامه ص 


۵ پیر گفتش حان موسی کلیم / عالم عشفست ودریای عظیم. 


داستان یامبران در مثنوی مولوی ۸۵ 


جشم انداز جشم جان شکفته می شود. برطبق یک افسانة بهودی» که ممکن است از راه 
تفاسیر فارسی یا عربی در ذهن مولوی وارد شده باشد» روح ادم ابوالبشر «مانند فتبلهٌ جراعی 
وه که از هاش تا رصاخته قانت ۲ ار وا مایا هه نم رن 
بایان می آید. 


گردنک را پیش کردم گفتمش ساجدی را سر بر از ذوالنقار 
نیغ نا او بیش زد س بیش شد ‏ تابرست از گردنم سررصد هزار 
من جرا وهرسرم هم جود فتیل هسرطرف ان د رگ رفته ازشرار 
شممها می‌ورشد از سرهای من شرق تا مغرب گرفته از قطار؟؟ 


حنانکه در توضیح عبارت « گرد از دربا برآوردن)) در شواهد فبلی گفتیم» « گرد» را 
هم می‌توال حزنی از ساخت و قالب عبارت «ر گرد از حیزی برآوردن») شمردومعنی حقیقی 
و مدلول واقعی آن را ندیده گرفت, و هم می توان در مقایسه با اصل ماجرای داستان موسی 
رسزی شمرد و برای آن, با درنظر گرفتن مدلول واقعیش, معانی مجازی متعددی قائل شد. 
بنابر توضیحاتی که قبلاً دادیم اعتبار نهادن یا ننهادن بر ارزش معنوی « گرد» به عنوان 
رمزی مستقل در ارتباط با دریاء سبب می‌شود که مجموعه با زنجیرهُ معانی 
محاری رمز دربا تنغییر ماهیت دهد. در صورت اول «دریا» رمز مفاهیم 
پسندیده و مطلوب می شود که باید ان را از «غبار» - که رمز مفاهیم نامطلوب و نکوهیده و 
ناپسند است, در مقابل دریا - پاک کرد. اما در صورت دوم» «دریا», بعکس, رمز مفاهیم 
نایسند و نامطلوب می گُردد که باید از ان گرد برآورد, یعنی آن را از میان برد و نفی و نابود 
کرد. اما در هر دو صورتء «حارو» به منرله وسیله معحزامیزی, که بکان فر اتشارعا یر 
عاشق می گذارد, مثل عصا ارزش معنوی مشبت خود را حفظ می کند و تغییر ارزش 
نمی دهد, خواه وقتی که وظیف؛ پاک کردن و غبارانگیزی از شیئی بلند و والا و با ارزش را 
دارد خواه وقتی وظیفهُ از میان بردن شینی پست و بی ارزش را. در شواهدی که پیش از اين از 
کلبات شمس در بارفْ ماجرای از آب گذشتن موسی نقل کردیم, با استفاده از سخن مولوی در 
مثنوی وثر کیب (دریای وهم» عبارت « گرد ار دریا برآوردن)» را با حذف معنی مستفل 
برای « گرد» و رمز نشمردن آن تفسیر کردیم. اکنون با ذ کر شاهدی دیگر از مشوی, تصو بر 
یدنا شتار ان گر ختن» را در بیت «داد حارو بی به دستم آن نگار, ..» با حفظ معنی 
مستقل برای غبار و رمز شمردن آن تفسیر می کنیم. 


۸ ) «فرایند فردیت ». انسان و سمبولهایش» صص ۷۱- ۰.۳۱۲ )1٩‏ کلیات شمس. ج ۰۳ ص ۰.۱۰ 


یار 


۸۹ 


مولوی در مئتوی با استفاده از تقابل میان «خشکی» (غبار) و «دریا» و زنجیره ای از 
تقابلهای دونایی متناظر با آنها, مانند جسم و جان, بیداری و خواب, حواس ظاهر و 
حسمانی و حواس باطن و روحانی» سیر ظاهر و سیر باطن, موج خاکی (وهم و فهم و فکر) 
و موج آبی (محوو سکر و فنا),بار دیگر این اندیشه اساسی تصوّف را بیان می کند که انسان 
دارای دو جنبة جسمانی و ظاهری ازسویی و روحانی و باطنی از سوی دیگر است. ظاهر او 
جسم و حواس حسمانی آفتت اند که از حهان مادی و محسوس وخاکی برامده است و به سیب 
حذب جنسیت متمایل به آن است؛ و باطن او روح و جان است, که از عالم روحانی آمده 
است و تمابل بازگشت بدان جا را دارد. ادرااک جهان محسوس کار حواس ظاهر است, و 
علم حاصل از این ادراک علم مجازی وعلم عالم پیداری و خودآ گاهی است؛ و ادراک " 
صور و حقایق عالم روحانی کار جان و حواس روحانی است. و معرفت حاصل از این 
ادراک معرفتِ حقیقی و فلبی و معرفتِ عالم خواب و نا گاهی است. عالم حان و حقایق 
روحانی چون دریاست؛ در مقابل, عالم محسوسات.و واقعیتهای مادی عالم خشکی و غبار 
است. حواس ظاهر طالب میر خشکی, و جان طالب سیر دریاست. آنچه مانم سیر جان در 
دربا و ادراک صوّر و حقایق عالم معنوی می گردد حواس ظاهر و جسمانی است. تا وقتی 
دریجه‌های حواس ظاهری بر روی جهان محسوسات گشوده است و حالت بیداری و 
خوداً گاهی حاکم برنفس است, وهم و فهم و فک که منشأ آن قوای جسمانی ظاهر و قوای 
جسمانی باطن است. فعالیت دارند. اما برای انکه جان بتواند به سیر در عالم روحانی 
بپردازد و به ادراک شهودی حفایق معنوی نایل اید, باید دریجه‌های حواس ظاهر بر عالم 
خاکی بسته شود و شرایط خواب و نا گاهی برنفس حاکم گردد و احوال 
محووسکروفنا, که ازتأثیرعالم غیب ناشی می شود نحقق پذیرد و هستی 
ظاهری و انانیّت از مان برعیزد نا روح از فید حواس ظاهر آزاد 
رود وبه سیر باطن و پرواز در عالم حقایق نایل آبد. حواس ظاهر و 
یل و فال ناشی ازعلم حاصل ازاين حواس همجون غباری است که هم حجاب میان جان 
2 عالم حال می شود و هم سبب زنگار و کدورت گرفتن آینة حال می گردد؛ یس باید 
حاموشی گید و طریق فنا و ترک انانیّث پیش گرفت نا هم حجاب غبار از مقابل دیده جان 
فرو افتد و هم شبار کدورت از اينه جان برخیزد. آنگاه است که گوش جان خطاب 
«ارَحمی » * را می شنود و جان جون عیسی بر دریای عالم روحانی سفرمی آغازد"* و به 


سس جوو دی سنیس‌تست و هد پوت هن ۱ 


۰) اشاره به : با آیتها الم الممنء ارحعی الی رک راضیّه مرضبه. 1 ۷ و ۲۸) 
۱) اشاره است به حدیت. قیلْ للثبی (ص) اد عیسی علیه السلام یال انه مُشی عَلی الما ءٍ فقال ص لو 


مجسسسلل: 


داستان پیامبران در مثنوی مولوی 


نوشیدن آب حیوان معرفت کامیاب می شود: 


پنبه اندر گوش حس دون کنید 
بی حس وبی گوش و بی فکرت شوید 
تایه ستاو وی ستذاری دزی 


۸۷ 


9 ۳ 
نان‌گردداین کروآن باطن کرست 
ت‌‌ ,72 ۰ 
نوزگفت حواب بسویی کی بری 


سیر بیرودیست فول و فعل ما 


فیس خاش کی دنل که سک بزاد 


عیسی جاد پای بر دریانهاد 


سیرجسم خشک برغشکی فتاد سیر جان پا دردل درا نسهاد 
خونکه: عبر آتتره شک کاعیش تاه تست رورت گاه دشت 
آب حیوان از کجا خواهی تویافت موح دربارا کجا خواهی شکافت 
موج خاکی و هم-وفهم وفکرماست موح ابی محووسکرست وفناست 
تادرین شکسی ارال شکری دور تارمن مسعی.ارل-خاهی توکنور 


که وم ظاهر امد حون غبار. ‏ مدتی ام وش خوکن هوش‌دارا۵ 

با توحه به این ابیات و توضیحی که در بارة آنها دادیم «دریا» را هم می توان رمز 
عالم حان شمرد و هم رمز حان و روح آدمی, که از دریا مده است و دریایی است و طالب 
دریا و خود دریاست؛ " و «غبار» را نیز رمز جهان محسوس و عالم خاکی و حواس ظاهر و 
وهم و فهم و فکرو علوم عقلی و نقلی ناشی از این حواس جسمانی به حساب آورد. به 
عبارت دیگ («دریا» رمز حان و همه ملایمات #ماسانت انء و «غبار» رمز حسم و همه 
مناسبات و ملایمات آن است. شرط آنکه حان به جانان و عالم حان برسد و سیر ظاهر به 
سیر باطن و حس خحشکی به حس آسمانی و روحانی تبدیل شودء برخاستن 
حجاب غبارهای حسم و حسمانی از میان جان و عالم جان است و زدوده 
شدن غبار نقشهای حاصل از فعالیت حواس ظاهر و شرایط زیست و ادراک 
در حهان خاکی و حالت آگاهی. تعطیل حس خشکی و ترک انانیت و نحقق 
محو و سکر و فدا, مقدمه‌اش و وسیله اش رباضت است. از طریق ریاصت؛ 
که سبب کاهش نیازهای حسمانی است, منشا تعلقات مادی و دنیوی از میان می رود؛ 


سس 


ازداذ بقیناً لمُشی علی الهراء راحادیث مثنوی» ص ۱۹۷) ۵۲) مثنوی» دفتر اول؛ ص ۰۳۱ 
۳) کلیات شمس؛ ج 4 ص :۲۹٩‏ ما زبالاییم بالا می رو یم / ما ز درباييم و دریا می رد ۴ 


همجوموج از خود براوردیم سر / باز هم در خود تماشا می رو یم ؟ 


۸۸ یشگفتار 


پ‌ 


چم ضعیف می شود» خواس به حالت تعطیل درمی آیند, حان ازغباریا ک می شود و 
شابسته دریافت و انمکاس انوار حمّایق روحانی می گردد و بندهای حسمانی سست 
می گردد» ددج کار خطاب ارجعی را می شنود. و سفر روحانی و سیر باطن را اغاز 
می کند.؟۵ اکنون وظیفة «جاروب ریاضت» به‌پایان رسیده است ووسیله ای دیگربرای 
پیمودن راه اسمان لازم است. اين وسیله عشتی است. به همین سبب» نگار جاروب و وسیله 
نخستین را می سوزاند و از میان برمی دارد و از عاشق می خواهد جاروب یا وسبله دیگری از 
آتش عشق برارد. 

وسیله معجزآمیزی را که نگار در اختبار معشوق می گذارد همجنین می توان به حای_ 
رباضت به عقل تأو یل کرد در مفهوم مقابل‌باعشق. کلمات و ظاهر عبارات, که به منزلا 
غباری بر جهرةٌ حقيقت است, ناشی از تجر بیات حسی است. وفتی حقایق ماوراء حسی را 
با کلماتی که مولود تجربة حمّی است بیان می کنیم, بناجار حقایق در حجاب غبار 
گفتگوی ظاهر پنهان می‌ماند. آنجه عقل از طریق نقل و با واسطة این کلمات مولود حس و 
ترهان و اسخالال آدرا کش کشا وم تلیزدن شرفت است که | کراجهمیکن افته 
ایمان و قبول حقایق بینجامد هرگ موجد یقین قلبی و عاری از شایبه شک و تردند 
شین کردد: به همین سبب, صوفیه درباره عجز عقل از شناخت حفایق فراوان سخن 
گفته‌اند.۵* مرحلهٌ دوم طریقت است و طریقت باطن شریعت است. این مرحله را با پای 
عقل نمی توان پیمود و با مرکب عشق باید درنوردید. در این مرحله, انجه را سالک از راه نقل 
شنیده است به معاینه می بیند. به همین سبب» نگان پس از آنکه وسیله عقل را برای پیمودن 
بخشی از سفر به سوی حقیقت در اختیار سالک می گذارد, درمرحلة بعداز او می خواهد از 
آتش عشق وسیله‌ای برای طی طریقت برآورد. در پایان سیر ظاهر از طرین حس خشکی و 
عقل, سیرباطن به وسیله عشق آغاز ی شود. عشق و طی طربقت سرانجام باید عارف را 
بدانجا برساند که از هستی وی حیزی باقی نماند و دو گانگی میان عاشق و معشوق به 
وت ویگان کی بل عون ارت ها مرک انیت ساسا ی نالعا قی در 
معشوق و اتحاد مدرک و مدرک تحقق می پذیرد و از آن به مرحلهٌ حقیقت تعبیر می کنند. این 


1) کلبات شمس ج ۵ ص 1 ۵: 

گرد از آن دریا برآمد گرد حسم اولیاست / تا نگو یی فوم موسی را درین یم گرد کو؟ 

۵) در این باره شواهد بسیار است؛ از حمله سه اسرارنامه: ص ۳4 به بعد؛ و نیز در رابطهُ عقل با عشق» 
همان صفحه و در تعلیقات کتاب ص ۲۷۱ به بعد؛ و نیز اشاره به بعضی از سخنان مشایخ در بارهُ عجز 


عقل در خلاصه شرح تعریف. ص 4 ۱۵ به بعد. 


داستان : ا#بران در مننوی مولوی ۸۹ 


مرحله, که با ترک کامل هستی و نانیّت و لوازم شخصیّت همراه است. استحاله و تولد 
کر ایست: گنه به دنبال #۳ خواه طبیعی و خواه ارادی - فعلیت بیدا می کند. این مرتبه 
قرب الوافل است که بنده به خدامی بیند و می شنود و دید و شنید او سمع و بصر الهی 
می گردد که محدودیت بدان راه ندارد. ** اين سه مرحلةٌ سلوک رام که با سه مرتبةُ بقین 
بعنی علم اليقین وعین اليقین و حق اليقین پیوند دارد و در تمثیل خبر داشتن از سوزندگی 
آنش و دیدن سوزندگی آتش وسوختن درآنش توضیح داده می شوده از غزل مولوی نیز 
می نوان دریافت. سالک با حاروب عقل غبار حهل نسبت به شریعت را از اينة دل با ک 
می کند و از خلال غبار الفاظ به شریعت راه می حوید و علم پیدامی کند. علم به شریعت و 
آ گاهی بر حقيقت که از طریق نقل حاصل می شود, بقین علمی است که در معرض شک 
و تردید است. با جاروب عشق غبار شک و تردید از دل و غبار ظاه الفاظ ار جهره حقیقت 
زدوده می شود. نور حس خشکی وبیداری (آ گاهی و حاکمیتِ وهم وفهم و فکر) جای 
خود را به نور حق, ۳" نورحس آسمانی و روحانی و خواب (ناآ گاهی و حاکمیت محوو 
سکرو استفراق) می دهد و انسان سالک از مرحلهٌ درک ظواهر به مرحلهٌ درک باطن و 
حقایق عروج می کند. سپس مرحلهٌ اتحاد با حقیقت فرامی رسد و سالک با ترک هستی و 
فتای مظاو سب که‌ازطرنی زدن گردن‌ سالک با دوالفمارنکار تصوریر که است یا 
حقیقت متحد می شود و رسم مشاهد و مشاهد از میان برمی خیزد. 

حاروب را همحنین می توان به.«(4) «لااله»و با «لاله الا الله» تعبیر کرد و دریا 
را به طریقت یا باطن, و غبار را به شوایب نفی با تعلققات حیوانی و کدورت نفسانی, و با 
هستی ؛ جنانکه در تعبیر شیخ صفی الّین اردبیلی و شاه نعمت الّه ولی از شعر مولوی ملاحظه 
کردیم. تمبیر «(جاروب لا» را مولوی خود در کلیات شمس به کار برده است. شرط استیلای 
سلطابٍ اثبات و بقین بر دل نفی تمام بتهای عینی وذهنی است: 


حون سلطنت الا خواهی بر لالاشو / حاروب زلابستال, فراشی ایا ک 9۳ 


خانهُ دل تا از غبار و خس و خاشاک انانیت و تعلقّات و هوی و هوس و وسومه های 


۱) اشاره است به حدیث: ولا بل العبد بتقرب ال بالوافل حلی بحیی وَاحبة فاذا مه گنت له سمعا و 
بصراً فمی یسم وبی بهر... (ترجمة رسالهٌ فشیربه؛ صص ٩‏ ۱۲ - ۱۲۵) 

۷) مثنوی؛ دفتر دوم, ص ۳۱۷: سوی حسی رو که نورش راکبست / حس را آن نور نیکو صاحبست. 
نور حس را نور حی تزیین بود / معنی نور علی تور این بود نور حسی می کشد سوی ثري / نور حفس 
می برد سوی لو ۸) کلیات شمس؛ ج ۰۸ ص )۰۱۵ 


پیشگفتار 


سس 


۱ ۳ ۲ 
ماّی و بهیمی خالی نگردد, لایق نزول حق و تجلی حمال معشوق نمی شود. بنابراین برای 
پردانحتن خانة دل از این غبار و خس و خاشاک ونفی ما سوی الله جارو بی لازم استء 
حاروب نفی ماسوی الله. حرف «لا» مظهر نفی همهٌ ماهیات امکانیه و تعینات است. این 
مظهربت (( )0 که در کلمه لاله الاالله عیان است؛ به منرله حارو بی است که خانه دل ر 


از هر چه غیر خداست پاک می کند: 


حاج ملاهادی سبزواری در اشاره به بیت مولوی (داد جاروبی به دستم آن 


_ 


مراد حاروب «لا» است که کامل مکمل به دست قلب ذاکر می دهد در ذ کر 
دادن ونیکو گفته است صاحب سلسلة الذهب در کلمة توحید؛ 


« (۱ » نهیگیست کاینات آشام 
هر کحا کرده این نهنگ آهنگ 


عرش تا فرش در کشیده به کام 


وهای دنه تم زک 
همست حکم فنابه حمله محیط ۰" 


حناننکه از آحرین بیت ابیات فوق برمی آید حزخداوند, که دارای وحود حقیقی 
است. عدم و نیستی درذات هستی نهفته است و به قول مولوی آنچه لایق توجه و تأمّل است 
عالم حان است. جهان هستی و مادی جون گردی است که جاروب فنا و نیستی و فراش در 
میان ان پنهان است. بنابراین, جهانٍ هستی و هستی اینجهانی انسان محکوم به فناست. 
برای رسیدن به عالم جان و عالم باقی باید قبل از مرگ به تیغ عشق کشته شد و از دام جهان 


فانی رست, 


ای دیده حهان و جسان ندیده 
کردییستت خبهیان وانندریین کیره 
مه کته همان و است‌کتارست 
جول کشته شوی درو بسمانی 


جانست جهان» تویک نفس باش 
جاروب نهان شدست و فراش... 
خونریزوستم‌گرست واو باش 
مر مات من الهوی فتقدعاش ۱: 


۰ م2 
همه این شواهد و شواهد متعدد دیگر در کلیات شمس می تواند امکان تعبیر 


۰۳۵ همان کتاب, ج ۲ ص‎ 6٩ 
۰۹6 - ٩۳ کلبات شمس. ج ۰۳ صص‎ )۱ 


۰) شرح مثنوی سبزواری» ص ۰۱۰ 


داستان بیامبران در مثنوی مولوی ۱ 


«حاروب» را در غزل مورد بحث به «حاروب لا» و نیز ذکر لا اله الا اللّه فراهم آورد و در 
این صورت بیت را می توان حنین تعبیر کرد که پیر ذکر لا اله الا الله را به منزله وسیله ای در 
اه تست می گذارد تا با آن غبار هستی و انانیت و تعلقات را از خانهدل‌یا آیینة حان 
حود پاک کند و مستعد برخورداری از تابش و حلول نور و جمال الهی گردد؛ و یا آنکه با آن 
حاروب دربای هستی .را نفی کند و از میان بردارد (از دربا غبار برانگیزد ) و راه طریقت را 
هموار نماید, که در این صورت اپیاتی از سنانی را نیز می توان به عنوان شاهد ذکر کرد: 


شهادت گفتن آن باشد که هم زاول درآشامی . همه دریای هستی رابدان حرف نهنگ آسا 
نیابی خاروخاشاکی دراین ره چون به فراشی. کمر بست‌وبه فرق استاددرحرف‌شهادتلا"* 


۲ ۰ مم "- 1 
از این «حرف نهنگ اسا» سنائی به «حاروب لا» نیز تعبیر کرده است؛ 


پس‌به جاروب (۷) فروروبیم.  .‏ کوکب ازصحن گنبددوار 
نا زود ب شن وی نه آزمن ونو لمن‌الملک واحدالمَها ۶۳ 


تأویلهای حزئی وپاقصی که بعد از مولوی از شعر «داد جارو بی...» شده است» 
احتمالاً با توجه به شواهد ترکیب «جاروب لا» در اشعار خود مولوی و چه بسا دیگر 
گو بندگان عارف صورت گرفته است. تعبیر شعر براساس ترکیب «جاروب لا» به وسبل 
شیخ صفی الدین و شاه‌نعمت الله و حاج ملاهادی سبزواری از نظر مفهوم به شواهدی که از 
مولوی نقل کردیم نزدیک است و شواهد نقل شده از مولوی با شواهد یاد شده از سنائی نیز 
بی ارتباط نیست. امّا اين همه دلالت بر این ندارد که بیت با توجه به شواهد خود مولوی و 
شواهد سنائی, از روی آ گاهی و به قصد بیان و انتقال معنایی معلوم و مشخص, که بارها نیز 
با مقایسة «۷» با «حاروب» بتصریح بیان شده, ساخته شده باشد. بخصوص که اين تنها 
«حاروب» نیست که در اشعار مولوی مشبه به کلمهٌ نفی «ل» شده است. از یک سو مثلا 
ترکیب «جاروب ز بان»۲* که در آن «ز بان» از نظر برانگیختن غبار به «(جاروب» تشبیه 
شدهء در اشعاروی آمده.است؛ و از سوی دی ترکیب «تیغ لا» که در آن ««ل۷» (حزء اول 
لا اله الا الله)به تیغ تشبیه شده است؛ و اين شاهد بخصوص در زمینه‌ای از معانی آمده است 
که با «حاروب از آتش برآمده» در غزل مورد بحث هماهنگی معنوی بسیار دارد, زیرا سخن 


3 سم 
۲) دبوان حکیم سنایی؛ ص ۵۲. ۳) همان کتاب, ص ۱۹۸. برای نمونه‌های دیگر از مولوی 


وسنایی و دیگران سم (نوعی سور رئالیسم در شعر مولوی». 
6) مشنوی: دفتر دوم ص )۲۸: هین به حاروب ربال گردی مکن / جشم را از عس ره اوردی مکن. 


۲ پیشگفتار 


از عشق جون شعلهٌ آتش است که با تیغ «ل» هر جه جز خدای است از میا می برد تا فقط 
الا الله» بافی بماند: 


تین «۷» در قتل غیر حق براند  .‏ درنگرزان پس که بعد «» چه ماند 
ماند «لا اله» بای جمله رفت . شادباش ای عشق شرکت موززفت** 


تأو پل یت با تعبیر «حاروب» به («لا» با "لا اله الا الله یکی از بلهای ممکن 
است. اما این شواهد نیز به نویه خود بخشی از مواد و دستمایه‌های تقرب به ذهنیت مولوی 
تواند بود. حنانکه تسیر خواجه‌عبداللّه انصاری از بخشی از سور طه, که در آن ترکیب 
««حاروب تجرید و تفرید» با توجه به کلم لاله الا له مطرح شده است, نیز بخش 
دیگری از این مواد و دستمایه‌هاست؛ بخصوص که تفسیر خواحه با قسمتی دیگر از داستان 
موسی پیوند دارد و نخس و خاشاک (غبار) و سینه (دل) و آتش نیز به نحوی در آن آمده 
است. خواجه عبدالله انصاری (۳۹۹ -- 4۸۱ ه) سالها قبل از سنائی و عطار و مولوی و نیز 
قرنها قبل از کسانی که به تفسیر شعر مولوی پرداخته اند. ضمن تفسیر ایات, الّه لا اه الا ُو 
له الأسماء الخشنی ول آتیک حدیتٌ موسی اذْرأٌی نارآ...**می نو یسد: 


...هر منزلی که سلطان آنجا فروخواهد آمد, فراش باید که ازیش برود و آن 
منزل بروبد, از خاشاک و خس پاک کند... جون سلطانِ عزتِ الا اللّه به 
سینه بنده نزول کند فراش لا اله از پیش بیاید و ساحت سینه به جاروب تحرید 
و تفرید بروبد و خس و خاشاک بشریّت و آدمیّت و شیطنت نیست کند و بیرون 
او کتد... تا حون سلطان الا الله در رسد در مهد عهد بر سر یرسرتکیه 


زد ۰ ۶۷۰ 


حنانکه دیده می شود این قسمت از تفسیر خواحه عبداللهی درعین آنکه دقیقاً با 
هیک از شواهد و مثالهایی که در ارتباط با «حاروب لا» بیان کردیم منطبق نیست, از 
نظر ترکیب عناصر ذهنی وعینی بیان و مایه‌های معنوی که بر آن مترتب است با هریک از 


۵) همان کتاب» دفتر پنجم. ص ۱۳٩‏ و نیز دفتر ششم» ص ۱۷ ۰۵ 


دین من از عشق زنده بودنست / زندگی زین جان و سرننگ منست تیم هست از جان 
عاشق گردروب / زانکه سیف افتاد مخاء الذنوب چون غبار تن بشد ماهم بتافت / ماه جان 


من هوای صاف یافت. () طه ۲۰: ۰۱۰-۸ ۷) کشف الاصرارهج ۰٩‏ ص ۰۱۱۲ 


داستان بیامبران در مثنوی مولوی ۳ 


شواهد بنوعی قرابت و نسبت و مشابهت دارد. از ترکیب عناصر عینی کلام خواجه اين جمله 
حاصل می شود: «فراش با حاروب خس و خاشاک منزل را پاک می کند تا لایق فرود 
آمدن سلطان شود.» و از ترکیب عناصر دهنی این حمله حاصل می شود: «لا اله (ذ کر لا 
اله, نفی هم؛ بتهای ذهنی وعینی) با تجرید و تفرید انیت و تعلقات دنیوی و وسواس 
شیطانی را از دل بااک می کند تا لابق فرود آمدن حق شود.» اصل معنی و مقصود خواحه 
جمله دوم است. عناصر متناظر در دو جمله سبب می شود که هم بتوان آنها را از طریق 
همنشینی دریک جملهٌ واحد به شیوة خواجه عبدالله بیان کرد و هم می وان جملهٌ اول را 
حانشین حمله دوم ساخت و آن را نمایندة آن دانست. حملات متعدد دیگری می توان با 
عناصر عینی دیگر ترتیب داد که نمایند؛ جملهٌ دوم باشد به شرط آنکه ارتباط میان عناصر 
آنها منطبق با نظم ارتباطی عناصر همان جملهٌ ال باشد, و نیز جملات متعدد دیگری 
می‌توان با عناصر ذهنی دیگر ترتیب داد که جملهُ اول و نیز همه حملات متشابه آن نماینده 
آن باشند به شرط آنکه ارتباط میان عناصر آنها منطبق با نظم ارتباطی عناصر همان جملا 
دوم باشد. بدین ترتیب, هرمعنی بالقوه دارای نمایند گان یا رمزهای متعدد, و هر نماینده یا 
رمزبالقوه دارای معنیهای پتعدد است. اگربیت مورد بحث ازمولوی رابه‌صورت این جمله 
بیان کنیم: «سالک با جاروب [ که نگار در اختیار او گذاشته است] غبار دریا را پاک 
می کند [ نا لایق فرود آمدن نگار گردد. ]» زير ساختِ اصلی این جمله با جملا اقلی که از 
لا واه یپ دادن ین تن مرقوع نیقی آ6 مه کت کرو مت انس ز 
حاشاک با جاروب است» و موضوع اصلی حملهٌ حاصل از بیت مولوی «باک کردن دریا 
از غبار با حاروب است». تفاوت اصلی این دو حمله در دو کلمهٌ «منزل» و «دریا» ست؛ 
به همین سبب در آن حمله» حون «منزل» با عناصر دیگر مناسبت و مصداق تحربی دارد 
اراد مفهوم حقیعفی آن ممکن است؛ اقا در این جمله جون «دریا» با 
عناصر دیگر مناسبت و مصداق تجربی ندارد اراد مفهوم حقبقی آن 
ناممکسن است؛ اما هردو حمله می نواند نماینده حمله دوم حاصل از 
کلام خواجه باشد که موضوع اصلی آن را می توان به صورت «پاک کردن دل از انانیت و 
وسوسه‌های شیطانی به وسیل تحرید و تفرید [یا ذکرلا اله ]» بیان کرد.بنابراین» می‌توان 
عناصر شعر مولوی یعنی «حاروب» «دریا», «غبار» را بترتیب نماینده تجرید و نفرید 
یالا اله» دل. و انانیت و وسوسه‌های شیطانی دانست. درپایان تفسیر خواجه حتی از آنانیت 
و صفت بشربت به«غبار» نیت شده است.امّا اینکه جرا به جای «منزل» و پاک کردن 
منزل از خس و خاشاک» «دریا» و «غبار انگیختن از دریا» در شعر مولوی مطرح شّده 
است, شاید به سب وجود موسی و عصا در دنبالهُ تفسیر خواجه از یک سوومایهُ داستانی«از 


پ‌ 


دریا گذشتن موسی و گرد برآوردن او ازدربا» ازسوی دیگر» در ذهن مولوی بوده است که در 
شهودی آنی در هم آمیخته اند وبه هم جوش خورده آند و در صورت «داد ارو بی به دستم 
آن نگار...» تبلور شده‌اند. بخصوص که وازه «آتش» در بیت بعد نیز در این تفسیر 
خواحه عهدالله امده است و از آن به «آتش دوستی» و «آتش مهر» تعبیر شده است؛ با این 
خاصیت که «آتش مهر دو گیتی سوزد تا جز از حق نماند و دلیل دوستی دو گیتی بسونحتن 
است. نشان محمّق با یرحق نپرداختن است.۸*» اما داستان موسی ‏ که در تفسیر خواحه 
نت ای ات ی ی رابتعا 
و گوسفندان خود ازمُدْیّن عازم مصرمی شود. در میان راه, در وادی طوره شبی 
تاربک و سهمناک و طوفانی فراز می آبد و عبال موسی رادرد زادن می گیرد. 
موسی از برافروعتن انش مضطر می شود و در اوج عحز و اضطرار از دور 
آتشی سی بیند وبه سوی آن می‌رود. در همین جاست که موسی جلوه‌ای از 
تحلی خداوند را به صورت آنشی پرنور و ناسوزا بر درعتی سبز و تازه رو یت می کند: کلاه 
خداوند را می شنود و به پیامبری مبعوث می گردد ودرهمین جاست که سخن از خلم نعلین 
می رود و انداختن عصا و ازدها شدن آن.** خواجه در تفسیر خود «خلم نعلین» را به خالی 
کون فت از حدیث دوعالم و محرد شدن برای حق با ترک صنات خود و اتصاف به 
صفات حق تعبیر می کند» و این شرط وزش نسیم لس از صحرای لم رل و رسیدن ندای 
لطف به حان بنده است. ازدها شدن عصا راء پس از آنکه خداوند به موسی فرمان می دهد تا 
آن را بیفکند خواحه عبدالله نشانهبقای صفت هستی و آثار دعوی موسی در حضرت حق 
می داند؛ زیرا وفتی خداوند می پرسد. زماتلک یّمینک یا موسی (طه ۰)۱۷:۲۰ موسی پاسخ 
می دهد: هي عصای (طه ۱۸:۲۰)؛ یعنی عصارا به خویش نسبت می دهد. 


مردان راه دعوی نکنند و هیچ حیز به خود اضافت نکنند. آن صفت هستی و آثار 
دعوی موسی بود که در آن حصرت روی به وی آورد؛ که از دعوت بشریت با 
فطرت او شوّبی مانده بود... رحمتی بود از حق - جل جلاله - به موسي عمران 
که گفت: وماتلک بمینک نا آن همه دعوی ار نهاد موسی سر برزد و موسی را بر 
آن اطلاع دادند تا از آن دعحوی برحاست و دامن عصمت خر یش از آن گرد 
بیفشاند. ۷ 


۸) کشف الاسرارهج ۰٩‏ ص ۰۱۱۳ 
) طه: ۱۱۸-۰ تفصیل ماحرا در | کثر تفاسیر آمده است: کشف الاسرار ج ۱ ص ۱ به بعد؟ 
ترجم+‌تفسیر طبری. ج ۵ ص ۱۲۸ به بعد. ۰) کشف الاسراره ج ۰٩‏ ص ۰۱۱ 


داستان بیامبران در مئنوی مولوی ۹۵ 


بررسی آشاره‌هایی از این دست. که به احتمال قریب به یقین بخشی از ذهنیت 
مولوی را تشکیل می دهد و نیز تأمل در بینش عرفانی وی ما را در حال و هوای ذهنی کسی 
قرار می دهد که استعداد شکرفاندن تصو برهایی از نوع «دادحارو بی...» را داراست. 
ساخحتِ بیانی این تصویر و تصو برهایی که به دنبال آن می اید و تنوع پذیری معنوی آن به 
سبب ال است که این شعر در حالت هشیاری و به فصد انتقال معنی محدود و معین و از 
بیش آندیشیده‌ای سروده نشده است؛ به همین سبب مواد خود را تنها از آگاهی نگرفته است 
و ناآ گاهی و مضامین انباشته در آن, که در حالت عادی و هشیاری شعوری به حضور آنها 
تاش نیز در یدید آوردن وتشکل و فراهم آوری مواد آن تأثیر داشته اسبات: ار این روی 
است که اشاره کردیم قایل شدن یک معنی معين و قطعی برای این گونه شعرهای رمزی 
تنزل دادن رمز تا حد تمثیل است.۷۱ 


۱) مولوی خود ضمن غزلی می گوید: 

به گوشها برسد حرفهای ظاهر من / به هیچ کس نرسد نعره‌های حانی من. 

افلاکی در ارتباط با این بیت از قول حسام الدین جلبی نقل می کند: « کلام خداوند گار ما به مثابت آیینه 
است چه ه رکه معنیی می گوید و صورتی می بندد صورت معنی خود را می گوید, آن معنی کلام مولنا 
نیست و باز فرمود که دریا هزار حو شود اما هزار جو دریا نشود. » (کلیات شمس» ج ۰6 ص ۲۷۵) 


۵ . زمینه های رمزوتأویل در کلیّات شمس 


تأمّل در تلمیحات کلیات ثمس در زمينة داستان پيامبران تداعی کننده باره ای از اندیشه ها 
ونظر گاههایی است که اشاره بدانها, از نظر اینکه هم زمینه ساز تصو برها و رمزهای 
تلمیحی شعر مولوی است و هم از جمله اسباب و مواد نفوذ و دستیابی به باطن و معنی آنها, 
لازم به نظر می رسد ونکت؛ مهمی که در اینجا باید مورد توجه قرار گیرد نمود گار پنداری 
داستانهای پیامبران از دید گاه مولوی است. که خود متضمن نکات مهم دیگر است. از این 
دید گاه, داستان پیامبرال مشال و مظهرعینی و محسوس حوادث مکرر و مستمر حوادث 
نفسانی و انسانی است. داستان پیامبران تنها حادثه ای تاربخی که یک بار اتفاق افتاده و 
تمام شده باشد نیست, بلکه حادثه ای است که در وجود هر کس و در هر زمان تکرارمی شود 
و نقد حال هستی انسان است: 


ذکرموسی بندخاطرهاشده‌ست  .‏ کین حکایتهاست که‌پیشین‌ندست 
ذکرسوسی بهررووشست لیک نورسوسی نقدنست ای‌مردنیک 
موسی وفرعود درشستی نست بایداین دوخصم را درخویش جست! 

به دنبال این ابیات, مولوی علت این برداشت خود را از داستال بیامبران توضیح 


می دهد. 


۱) مدنوی. دفتر سوم ص ۷۱. اين مضمون در حاهای دیگر نیز به نوعی دیگر تکرار شده است ار حمله در 
دفتر جهارم. ص ۱ ۳: 
حون سلیماد باش بی وسواس وریو تساترا فرماد برد حئی ودیو 
خاتم ۹ این دلست و موش دار تا دد دیورا انم ۶ 
آن ملسسیمانسی دلاا منسوخ نسسیست در سر و سرت سسلیمسانی کنیست 


٩۸‏ یشگفتار 


په 


تافیاست هست ازموسی نتاج اوقت کی تست دنر شدسراج 
این سفال واین‌پلیته دبگرست تیک تورش تست ادیکر آن ترنتت 
گرن ظردرشیشه‌داری گم شوی زان که ازشیشه ست اعداد دوی 
ورن ظر بر نسورداری وارهی ازدوی و اعدادجسسم منتهی 
اتتظتر کاهتست اسف وود اختلاف من وگبروحه ودا 


جنانکه دیده‌می شود مولوی صورت ظاهر داستان موسی را رو پوش باطن و حقیقت 
با نور داستان می داند. موسی ازنور پا ک حق یعنی از همان نور و نفخهٌ الهی است که 
خداوند در حضرت آدم دمید. نور وجود و جوهر الهی یا نفس ناطقه هم انسانها از همان نور 
است.پس حقیقت همه انسانها یکی است. آنجه صور مختلف دارد ابدان انسانهاست؛ شکل 
چراغ است که به صورنهای متنوع ظاهر می گردد اما نور همه چراغها یکی است و مبدا و 
منشایی ازلی دارد. آن کس که به ظاهر می نگرد و به چراغ و سفال و فتیلةٌ آن نظر دارد 
تفاوت و کثرت می بیند, ولی آنکه به باطن و اصل و نور جراغ می نگرد از کثرت می رهد و 
وحدت را در تکثر اشیا می بیند. اختلاف ادیان و افراد ناشی از همین نظرگاه و توجه به ظاهر 
است. اگر نظر گاه تغییر کند و به جای چراغ به نور بنگرند اختلافها از میان برمی خیرد. این 
نکته ای است که مولوی بارها در مثنوی به صورتهای مختلف بدان اشاره می کند. اتحادانبیاو 
اولیا از نظرروحی نتیجهُ اشترااک در روح و نورو حقيقت واحد آنهاست.۲ خداوند انبیا و 
اولیا را از مزاج حاکیان پاک کرد. آن نورپاکی که خدا در وحود آدم افروخت تا از اثر آن 
معرفت یافت و مسجود ملایک گشت؛ ار او به شیث و از شیث به نوح و از نوح به ابراهیم و از 
اوبه دیگر انبیا منتقل گشت تا به حضرت محمد(ص) رسید, و با ختم دورة نبرت دور 
ولایت آغاز شد و نور از ابوبکر به عمر و از عمربه عثمان و از او به حضرت علی(ع) و از وی 
به جنید و بایزید و کرعی و ابراهيم ادهم و شقیق و دیگران رسید.؟ هر انسانی که برنیمة 
حیوانی وجود خو یش غالب اید و جوهر الهی خود را تحقق بخشد در سلسله وارثان این نور 
قراررمی گیرد و انسان کامل می شود. همه انسانا بالقوه استعداد قرار گرفتن در این سلسله 
نوری را دارند به شرط آنکه برنیمهٌ حیوانی وحود خو یش غالب آیند. از این نظرگاه؛ اریک 
سوتنمام انبیا و اولا هویّت بگانه و واحدی پیدا می کنند که هریک مظهر دیگری و همه 
مظهر نور الهی هستند, و ازسوی دیگر دشمنانشان به مظاهری متضاد با شخصیت آنان بدل 


۳) هثنوی. دفتر سوم, ص ۰۷۱ ۳( همان کتاب» دفتر چهارم ص ۳۰۲ و بعد. 
6 ) همان کتاب دفتر دوم ص ٩‏ و بعد. 


زمینه‌های رمز وتأویل در کلّات شمس ۹۹ 


می شوند که آنان نیز هو یتی یگانه و همسان دارند. تقابل و تضاد این دو گروه در همه زمانها 
۰ ۰ ۵ .۰ : ی 

وحود دارد؛ با تغییر مکانها و شخصیتها اعتبار این گروه بندی و اعتبار مظهریت موسی و 

فرعون به عنوان رمزهای خیر و شر از بین نمی رود. 


جنس فرعون ه رکه درهنیست   .‏ جنس موسی هرآنکه‌در پاکیست؟ 


خود بینی و خود خواهی نتیجهُ نظربه کثرتِ ظواهر و اصل شمردن کثرتودرنتیجه . 
دیدن اخحتلاف, و اختلاف انگیزة مقایس؛ خویش با دیگران است. در این مقایسه است که 
برتری جاه و مال و قدرت دنیوی سبب برتر شمردن خویش از دیگران می گردد. خودخواهی 
و خودبینی یا منیت, که ازتوجه به نفس و اسارت درپنجه‌های غرایز حیوانی ناشی 
می گردد, سرجشمة تمام ناپاکیها و صفات زشت و بهیمی است. بنابراین» فرعون, که مظهر 
نمام افراد ناپااک و بنده شهوات و غرایز حیوانی استء مظهر نفس» نفس اماره به سوی در 
وجود هر انسان و نیز مظهر تمام ارزشهای پست و حیوانی می گردد؛ و موسی» در مقابل آن» 
مظهر نمام افراد پاک و حقیقت طلب و رسته از فید شهوت و غرایز حیوانی » و مظهر جان با 
روح با دل یا جوهر الهی" در وحود هر انسان» و نیز مظهر تمام ارزشهای متعالی و انسانی و 
الهی می‌شود. مولوی ضمن غزلیات خود, علاوه بر بهره گیری رمزی از موسی و فرعون, آن دو 
رابه صورت مشب به ضمن تشبیهات صریح و ترکیبات تشبیهی همراه معنی با مشبّه نیز 
بارها به کار برده است؛ و از حمله مفاهیم عشق» جان را به موسی و مفاهیم تکّرومنی و 
هستی و هوی و هجران, وتن را با فرعون مقایسه کرده است. * ماء ضمن تفسیر داستانها در 
این دفتر, به تفصیل دربارهُ رمزهای هر داستان, جنانکه مولوی به کار برده است؛ سخن 
خواهیم گفت. با توجه به آنچه گفتیم و آنچه ضمن تحقیق در دبران کیریفته ای در اینجا 
زمینه ها و اساس رم زگرابی مولوی را در کلبّات شمس خلااصه می کنیم: 

۱- پیامبران و اولیا ونیز هم مژمنانی که با تحقق جوهر الهی و جنبة فرشتگی 
وحود خوبش در شمار آنان قرارمی گیرند از نور واحدی هستند و با آنکه از نظر جسمانی 
معدودند از نظر روحی متحدند.۲ بنابراین, هریک از آنان به منزلة دیگری است و همه مظهر 
حق و خیر و خوبی اند. پیداست که دشمنان آنان که بنده و بردةٌ نفس و دلبسته علایق و 
شهوات مادّی شده اند نیز هر یک مظهر دیگری و همه مظهر شیطان وشر ونایاکی اند. 


۵) کلیات شمس؛ ج ۰۱ ص ۰۲۸۹ 
1 همان کتاب ج ۱ صص ۰۳۰۲/۰۲۳۹ ج ۳ صص ۰۲٩‏ ۹۸ ج ) صص ۰۲۱۱ ج ۵ ص ۰۳۳ 
۷) مشنوی» دفتر جهارم, ص ۳۰۲: مومنان معدود لیک ایمان یکی / حسمشان معدود لیکن حان یکی ... 


ِ پشگفتار 


۲- آن کس که با کشتن نفس وبا توفیق الهی به تحمَن جوهر الهی خویش در 
زندگی دنیوی نائل می گردد ول کامل و انسان کامل است که حق در اومی زید و او در 
حق. چنین کسی درشماروارثان نورالهی است و درشمار انبیا و اولیا. شمس‌الذّین 
تبریزی پیر و انسان کامل عصر مولوی است. بنابراین او مظهر هریک از پیامبران و اولیای 
قبل از ود است و هریک ازپیامبران و اولیا نمونه و مظهر او. سخن از آنان به منلةٌ سخن از 
شمس, و سخن از شمس به منزلٌ سخن از هریک از آنان است. تا شمس هست. مولوی 
خود را به منزلهٌ هارون و شمس را به منزله موسی می بیند,* درست همان سان که بتابر حدیثك 


پیامبرا کرم(ص) حضرت علی(ع) نسبت به او به منزلةٌ هارون نسبت به موسی است." بعد از 
غیبت شمس, که مولوی او را در وجود صلاح الدین زر کوب و حسام الدین جلبی می‌یابد, 
این دو همان مقام شمس را پیدا می کنند. در لحظه های فنای شخصیت و فراروی از 
خویشتن وتهی شدن از خود و پرشدن از شمس, این «من» مولوی است که درعین حال 
مظهر حق و معشوق و شمس و دیگر انیا و اولیا می شود و انحاد عاشق و معشوق تحقّق 
می پذیرد. این لحظه‌های هیجان انگیز, که لحظه‌های تجلی و تحقق توسع شخصیت است و 
به تعبیر یونگ مي توان آن را ناشی از ارتباط فرد با جهان گسترد؛ اعماق روان یعنی لایه‌های 
ناآگاه و ناآ گاه جمعی دانست؛" موجد شورانگیزترین غزلیات مولوی است که منطق 
ناآگاهی و سکرو مستی برآن حاکم است. دراین حال است که شاعر جهان را در آنة 
وحود حویش و خحویش را درآئينة جهان می بیند. جنین وحدت شهودی, که انگیختة این 
استحاله و توسم شخصیت است وناشی ازفنای شخمیّت آ گاه شخص, سبب تغییر و 
استحاله ای در شیوهةُ نگرش و ادرااک جهان می شود که در جریان آن, اشیا به جیزی فراتر از 
ظواهر و نمود خود اشاره می کنند؛ یعنی به مثرله؛علایمی ادرا ک می شوند که نماینده معانی 
مکتوم در زبر ظواهر و حقایق برتر از نمودهای خو یش اند. در پرتوجنین بصیرتی است که 
جهان ظواهر و نمودها نیز رمزهای حقایق متعالی و برتر می شوند. ۱۲ 


۸) کلیات شمس: ج ۱+ ص )۱۵: شمس تبریز موسی عهدی / در فراقت مدار هارون را. 
)٩‏ این حدیث را ضمن اشاره به شعر ناصر خسرو نقل کرده‌ايم؛ جامع الصفبره ج ۰۲ ص ۰۱4۰ 
۰) نوضم شخصیت را درترحمه لانا600۵( اه احعمص‌تعلمه آورده‌ایم. 
برای تعصیل تست ۱0۱2 ۳ کیاهزمجمممو(۱ عنبمعاان) ما 20۵ جم۸۲0۵۵۱۱0 ۱۳۴۰ 
۱ کلیات شمس: ج 1؛ ص ۱۷۱: 
بوی باغ و گلستان آید هممی  .‏ بسوی بار مهربان آید هسی 
این همه رمزست و مقصود این بود کان جهان اندر جهان اندر جهان آیدهمی 
همجو عقل اندر میان خون و پوست بی نسشان اندر نشان آید همی 
نظیر این مضمون مولوی درنوشته های ژ ول لوبل ‏ 8۶0 »ا دعالا. وسالوست داد ورنه گونون 


زمینه‌های رمز وتاو یل در کلیّات شمس ۱ 


۳- عقیدهُ مولوی دایر بر این نیست که داستان بیامبران تنهایک حادلهتاربخی است 
که یک باراتفاق‌افتاده و تمام شده باشد؛ بلکه به نظر او این داستان در وحود هر انسانی تکرار 
می گردد. مولوی پیامبران و دشمنان آنان را نیز به مظاهر نیروها و استعدادهای موجود در 
وجود انسان تبدیل می کند و یمد معنوی جدیدی بدانان مي بخشد. با تبدیل و استحالا این 
شخصیتهای ناریخی و اساطیری به نیروهای خیر و شر و بالفعل و بالقوٌ وجود انسان, سایر 
شخصیتها و حوادث و پدیده‌ها و اشیاء مر بوط به هر داستان نیز تغییر سطح معنوی می دهد و 
زمینه ای مناسب با بار معنوی شخصیتهای اصلی همسوو همجهت می گردد. نمونه‌های این 
گونه تفسیرهای رمزی صوفیانه را در اغلب کتب متصوفه می بینیم و گذشته از کتب منظوم و 
منثور صوفيانه, که به تناسب حال و مقال آبات فرآن دز آن تأو یل شده است, کتابهای 
تفسیری نیز با توجه یا با تکیه به معنی باطنی آیات فرآن, توسط صوفیه نگاشته شده است که 
محمد حسین الذهبی - بعد از مقدمه ای که,در آن تفاسیر صوفیانه را به دو فسم, یعنی تفسیر 
صوفیان؛ نظری و تفسیر صوفیان؛ اشاری یا فیضی ‏ تقسیم کرده است۱۲ - آنها را ذ کر و 
نمونه هابی ار آنها را به دست داده است. از حمله این تفاسیر تفسیر القرآن العظیم سهل نستری 
و حفابق النفسیر سلمی و عرائس البیان روز بهان بقلی و التأو بلات النجمیة نجم الدین دایه و علاء 
الدولة سمنانی و تفسیری منسوب به ابن‌عربی است.۱۳ 

) - تضاد میان پیامبران و دشمنانشان, که از همان آغازبا حلق ادم و وجود ابلیس 
آغاز می شود و درحیات دیگر پیامبران کانمن کرزو۱۳ در میال همه بدیده‌های مادی و 
معنوی وحود دارد. حز خداوند, که ضّی ندارد و به همین سبب پنهان است و پیدا نیست» 
تضاد میان اشیا لازم است تا نهانیها پیدا و ادرااک شود*" و از طریق شناخت آنها خدا نی 
که حیات و حوهر حقیقی حمله اشیاست. دریافته شود. "" وجود اين تضاد در زمینه‌های 


سس 


۵۶ ۶ نیز آمده است. اولی هر شر مخلوفی را انمکاسی از کمال الهی و علامتی قابل ادراک 
و طبیمی از حقیقتی فوق طبیعی می داندء دومی دنیا را بک ی رمزی می خواند, وسومی کل طبیعت را 
رمز می شمارد که مفهوم حقیقی آن فقط موقعی آشکارمی گردد که به عنوان یک نشان دهنده تلقی شود که 
می تواند ما را از حقایق فوق طبیمی آ گاه کند. ‏ ۱۲) التفسبرو المفسرون؛ الجزء الثالث» صص ۵» ۰۱۸ 
۳ همان کتاب صص ۰4۱ ۰۵۰ ۰۵۱ ۵٩‏ 1۱ و بعد. 4 مثنوی» دفتر ششم, ص ۳۹۵: 
دو علم بر ساخت اسپید وسیاه / آن یکی آدم دگر ابلیس راه... ۵) مثنوی. دفتر اول, ص ۷۰: 

پس نهانیهابه ضد پیدا شود جونکه حق را نیست ضد پنهان بود... 
نور حق را نیست ضدی در وحود تابه صد او را تواد بیدا نمود 


۰) مثنوی. دفتر ششم. ص ۳۹۵: مه 


.۱ پیشگفتار 


مختلف هستی رمزهای خیر و شر در داستان پیامبران را با زمینه های مختلف حیات آدمی, 
در ارتباط با جهان, قابل مقایسه می سازد. در این چشم اندان, از یک سومثلاً موسی و فرعون 
و زوجهای متشابه ومتضاد دیگرتمئیل هم پدیده‌های خیرو شربه اقتضای برداشت مشخص 
در زمینه‌های اخلاق و تاریخ و اجتماع و طبیعت و عناصر وابسته به هریک از آنها توانند شد 
و از سوی دیگر هریک از این پدیده‌ها می‌تواند بهاقتضا و تناسب عناصر و عوامل خود یکی 
از مصداقهای باطنی داستانها دربرداشت رمزی از آنها شود. نکته ای که در اینجا لازم است 
یاداوری شود این است که وقتی نویسنده پا شاعری حادثه ای سیاسی و اجتماعی با موضوع 
دیگری را, که با حیات مادی و دنیوی فرد و جامعه سر و کار دارد, با استفاده از عناصر 
مادی با اساطیری و دینی تصو یرو کتمان می کند, اين کتمانْ معنی از روی فصد و اختیار 
وبه سبب ملاحظاتی, از جمله ترس از حکومت با تعضب فشری از جامعه يا عوام, صورت 
می گیرد و نه به سبب دشواری بیان مطلب با کلمات معمولی که محصول تجربه‌های حی 
است. چنین بیانی, اگرجه به صورت ظاهر رمزآمیز می نماید, اما چون اصل مطلب به هر 
ربان دیگری نیز قابل بیان و ادرااک است. رمز در این گونه امور فراردادی و اتیاری است و 
بیان مطلبی از ايين دست و در این شیوه را باید تمثیل (20۲عااه به حساب اورد؛ در حالی 
که وظیفهٌ رمز بیان حقایقی برتر و غیر تجربی و نامحسوس است که درزبان عادی محصول 
تجربه‌های حشی ومادی فابل بیان نیست و بنابر این کتمان معنی و برخلاف 
تمثیل. از روی اختیار و انتخاب رمزهای قراردادی به قصد کتمان اندیشه ای یا امری از بیش 
معلوم که به ز بان عادی نیز قابل بیان باشد, نیست. یونگ, ضمن بحثی ازلایه‌های مختلف 
روان و اشاره به کهن نمونه ها . ۵۳6۳6۱۷06۵ که دراصل مضامین نا| گاه حمعی » یعنی 
عمیقترین لاب روان ادمی, است - که با آمدن در لاه آ گاه ذهن به اقتضای آ گاهی فردی 
تغییررنگ و هیئت داده و ادراک می گردد» دریانو یس به فرق میان نمثیل و رمز حنین 
اشاره می کند: 


تهتتا ۵۱۱6۵0۲۱۰ سمسری اصیت ار مضمونی خوداً گاه؛ در حالی که رمر 
۰ ۰ ۰ 22 ۳ ۰ 
می؟. ات حدس رد حول هنور شناخته تسده ۲ 


سب حول مراد کم نتردان عفور سود در سفن محلی و طه ور 
ویر در این باره سه فیه مافیه. ص ۰.۸۰ 


۷( ۰ م۱۵۵۵ ۵۱۱6۵۵۱۷۵ ۱6 20۵ کعم۱۷عع(۸ ع1]" 


زمینه‌های رمز وتأویل در کنات شمس ۱۳ 


مولوی» حنانکه ین در مثنوی» در حال آ گاهی و به قصد انتقال انديشة از پیش معلوم 
سخن می گو ید و کار او بیشترتمئیلی است؛ اما غزلیات وی ناشی از هجوم عواطف و 
مستی و بیخویشی است که ضمن پیوندی بیواسطه با اعماق‌روان و گنج درون خو یش در 
تجربه‌های روحانی بر او عارض می گردد. به همین سبب سخن او در بسیاری از غزلهایش 
رمزی است. او همجون صوفی و متألهی که با تجارب روحانی عرفان عملی نیز سر و کار 
دارد به حوادث تاریخی و سیاسی و احتماعی عصر خویش عنایت مستقیمی ندارد تا برای 
ببان و کتمان آنها | گاهانه از داستان پیامبران در قالب تمثیلی استفاده کند. هم تمثیل و 
هم رمر درمشنوی و درغزلیات شمس در خدمت بیان افکار و احوال عرفانی و روحانی 
است. مثنوی ره اورداندیشه هاوتوفل‌مولوی در عرفان نظری, و غزلهایش ثمره‌های احوال و 
عوالم روحانی درعرفان عملی و سیر و سلوک عارفانةٌ اوست. برخلاف تمثیل که می توان 
مور و حوادث مادی و دنیوی را درمفاهیم و ایا و شخصیتهای متعالی و برتر نیز در آن ممثل 
کرد در رمز همیشه این اشیای فروتر و محسوستر است که رمز معانی و حقابق و اشیای 
عالی و برترمی گردد. ابن سخن رنه گنون را که «آنجه برتر است هرگز نمی تواند مظهر آنحه 
فروتر است باشد درحلی که عکس آن صادق است»۱۹ در تفسیر رمزهای غزلیات شمس 
همواره باید درنظر داشت. چنانکه پیش از این اشاره کردیم, مولوی در کثرت تجلی متنوع 
وحدت را می‌ن‌گرد و این جهان را رمز و مظهر حقایق جهانی برتر و 
حقیقتی برتر می‌شمارد.۱۳ داستان پیامبرا» در معنی حقیقی, بیانگر 
اشخاص و حوادشی واقعمی در فالب مکان و زمان و بنابر این پدیده‌هایی 
مادی و تاریخی است که در خط مستقیم زمان تاریخی غیرقابل نکرار 
است. اما وفتی پیامبران و اولیا, از حمله شمس,انسان کامل و مظاهر حق تلقی می شوند و 
هریک به منز تصوبر و تجسم بشری صفات حق لحاظ می گردند» دیگر پیامبران و داستان 
آنان تنها حادثه‌هایی تاربخی و شخصیتهایی تاریخی نیستند؛ بلکه تکرار و تحدد بازتاب و 
نمایش حقیقتی بیرون زاین جهان محسوس اند که تکثر و تنوع ظاهری آنهاناشی از تصوّر 
مقوله‌های زمان و مکان است. از این نظرگاه, شخصیتها و حوادث و اشیای داستان پیامبران 
در سفهوم حفیقی و موضوع کلمات مجاز است. و در مفهوم مجازی کلمات حقیقت.بنابراین» 
۸ ۲۰۲ .۲ 6ا5۱۵۵ ۵۲ ۱0۱6۲۱۵۵۵۲۱ 
*) کلیات شمس؛ ج ۳ ص ۱1۵ 

تعال نک می تَشْنْق بخرزدی یکی نفرق فرعون یی لانعال 

تعال انک نوخ و نخس فی الطوفان ور وی دی 

فهم فانک لکن تسوت بشرا . فکم یمنشیک امدالهم بل انشال 


۱۰4 پیشگفتار 


پدیده‌ای مادّی و دنیوی و اینجهانی را نمایندهٌ امری غیرمادی و انجهانی دانستن به معنی 
ین جهان را رمزو نشانة آن جهان شمردن است. تأو پل چنانکه ازمعنی آن (برگردانندن 
جبزی به اصل و حقیقت آن) برمی آبد - این صورت مجازی را به اصل و حقیقت و باطن آن 
بازمی گرداند؛ یعنی معنی تاریخی و محسوس را به مرتبه معنی ماورای تاریخی و روحانی 
می رساند. همان طور که عالم غیب یا ملکوت به منزلة روح وباطن عالم کبیر است. نفس و 
فوای روحی انسان نیز به منزلة روح و باط عالم صغیر است. به همین سبب, با در نظر 
گرفتن موضوع تشابه و توازی عالم کبیر و عالم صفیر,که بمنزل اصلی مسلم در حکمت و 
عرفان قدیم پذیرفته بوده است» تلقی داستان پیامبران به عنوان رم و نمایش احوال نفسانی 
انسان نیز ترفیم معنی مادی و تارییخی آنها به معنی روحانی و باطنی است و اینکه همیشه 
آنچه فروتر است رمز و مظهر آنجه برتراست می گردد. 
پیش از آنکه به وسعت و تنزع مایه‌های تلمیحی در کلیات شمس بپردازيم» اشاره به 

یک نکته در پایان اين بخش لازم است. این نکته آن است که رمزگرایی و تأو پل؛ که در 
واقم به معنی گشادن رمز است. فرض وجود عوالمی متعدد و متشابه راء که هریک مظهر و 
ممثل دیگری باشد, در حکمت الهی و عرفان ضرور می سازد. تشابه میان عالم کبیر و عالم 
صغیر اولین و مشهورترین طرح در پاسخگویی به این ضرورت است که فرنها قبل از میلاد 
نحمّق بافته است. در اثر موجزی منسوب به هرمس حکیم, به نام لوح زمزد. به وجود و تشابه 
میان این دو عالم اشاره رفته, است. نظریات این حکیم, که با اخنوخ عهد عتیق و ادریس 
پیامبریکی فرض شده است, از دو مرکز علم؛ یعنی بغداد و حران, ازهمان قرن دوم هجری 
در سراسر دنیای اسلام گسترش یافت؛ و زمانی که متفکرانی, از قبیل ابن سیناء ابن‌طفیل» 
سهروردی و ابن عربی» ظهور کردند, عقاید هرمسی در تفکر اسلامی جذب شده بود. "" از 
طریق همین ادییّات هرمسی است که تشابه و مقایسهُ میان دو عالم کبیر وصفیر را در اکثر 
فریب به اتفاق آثار فلسفی و عرفانی فارسی و اسلامی هی بیتیم . در حلد سوم از رسایل اخوان 
الصفا امده است : 

ور کشت انسان, حمیع معانی موحودات از بسایط و مرکبات... جمع است. 

زیرا انسان مرکب از جسد غلیظ جسمانی و نفس بسیط روحانی است؛ و به این 

سبب حکما انسان را عالم صفیر و عالم را انسان کبیر نامیده اند.۲ 


۰) در باره هرمن و عقاید و تأثیر او سب : دکتر سید حسین نصر «هرمس و نوشته های هرمسی در حهاد 
اسلامی محلهً دانشدکده ادبات و علوم انسانی دانشگاه نهران: سال دهم شماره ۲ صض ۰.۱۵۱ 

انمط۲ او ۵۱ تاه شا ۳۱۵۲۸۵۵۸ ۵ ۱۴۱۷۵۵۵۵۵ ۲۳ ۸۲۲۱۲ ۸۱۲ 
۱) رسابل اخوان الصفاء ج ۰۳ ص ۰۱۸۸ 


زفینه ها اهر وناو یل در کلیّات سس ۱۰۵ 


در این رسایل» مفمایسه‌های متعدد و متنوعی براساس تشابه این دو عالم از 

نظرگاههای گوناگون شده است. ۲۲ اسماعبلیه نی ضمن تأو بل گستردخود ازترآن کریم و 
اثبات حقانیت مذهب خویش. از فرض تشابه این عوالم بسیار سود حسته اند. آنان در کنار 
دو عالم کبیروصغین عالم علوی یا دارالابداع و نیز دین حق و جامعهٌ اسماعیلی یا اهل باطن 
را قرار داده وبا برقراری تشابه میان اين پنج عالم براساس تأو بلات خود به بات نظریات و 
عقاید خو بش در زمینه‌های مختلف برداخته اند ۲۳ استفاده از فرض تشابه میان دو عالم کبیر 
و صغیر در اکثر کتابهای فلسفی و عرفانی اساس کار درتأو یل ایات فرآن کریم است. عالم. 
کبیر خود به دو بخش محسوس و معقول تقسیم می شود که از آن معمولاً در کتابهای عرفانی 
به عالمهای ملک و ملکوت یا شهادت و غیب یا خلق و امر تعبیر می شود. در عالم صفیر نیز 
جسم و روح معادل عالم شهادت و غیب است. بنابراین هر چیزی که درعالم شهادت 
وحود دارد, رمز و مثالي موحودات عالم غیب از یک سر و رمز و مثال عالم دوح در عالم 
صفیر از سوی دیگر است, ضمن آنکه دربخش جسماني عالم صفیر نیز برای هریک از 
موحوداتِ محسوس عالم شهادت ممائل و مشابهی وحود دارد. ابوحامد غزالی» در رساله 
مشکاة انوا براساس همین,تشابه میان عالم شهادت وغیب به تأو پل آبات قرآن کریم در 
ضمن تأو یل ای نوربرداخته است. دکتر ابوالعلاء عفیفی در مقدمهٌ خود بر کتاب مشکاة الانوار 
می نو یسد. 


نظريةٌ غزالی در بارة طبیعت رمز قائم بر فرض وجود موازاِ تام میان عالم شهادت 
وعالم غیب است: عالم جسمانی و عالم روحانی؛ بنابراین فرض» هر چیزی که 
در عالم شهادت وحود دارد رمر با مشال حیزی است ارعالم ملکوت؛ و عالم 
شهادت نردبانی است به سوی عالم غیب؛ و اگرنه چنین بود, معرفت ما به عالم 
علوی ناممکن و سفر به حضرت ر بوبیت و فرب خداوند دشوار بود؛ و خداوند تنها 
کمن است که او را هسیج مثالی نیست» زیرا که شرط ممائله و مطابقه به هیچ 
وجه دربارةٌ خداوند امکان پیدا نمی کند و هیچ جیزبا او مطابق و ممائل نیست. 
پس جون کار جنین است, واجب است که الفاظ تمثیل وارده در قران را به مثابة 
کلیدهای اسرارفیب بشمریم و آنها را تأو بل کنیم, همان‌طور که رمزهای رو یا 
را تأویل می کنیم.۲ ۱ 


۲) همان کتاب, ج ۲ صص 1۱۳ - ۰40۵ 4۱7 - ۱۷:3۷ ۰0۷۵ ۵۳۸۲-۳۸۰ ۳۸۳ و بط . 
۳) ناصر خسرو و اسماعبلبان.صص ۰۲۳ ۰۲۳۵ ۲۱۳. ۰ ۲4) مشکاة الانواره ص ۱۸ (نقل به ترجمه). 


۱۰ یشگفتار 


پ 


غزالی به دنبال سخن خحویش, که دکترابوالعلاء عفیفی قسمتی ازآن رابه دنبال 
توضیح خود نقل کرده است» تعدادی ازمثالهای مقتبس از قران مجید را برای توضیح نظریه 
حود می آورد: 


«طور» مشال موجودات عظیم ثابت درعالم ملکوت است؛ و «وادی» مثال 
موحودات علوی است که معارف غیبی را می آموزند و از آنها این معارف در نفوس 
بشری حاری می گردد؛ و «وادی ایمن» مثال منبم اول معرفت است؛ و «نار» 
مشال روح نبی است که فران آن را به ((سراج منیر» وصف کرده است؛ و 
«حذوة». «قبس» «شهاب», مثالهای کسی است که بیغمبر(ص) را از روی 
بصیرت نه نقلید محرد تبعیت کند؛و «اصطلاء» مشارکت میان نبی و بیروان 
اوست؛ و «وادی مقدس» مثال اول منرل از منازل ترقی نبی است؛ و «خلع 
نعلین » مثال هحرت از دو جهان, دنیا و احرت, است.۲۵ 


در قرن ششم بهوسیلة شبخ شهاب الدین سهروردی, عالم دیگری به نام عالم مثال - 
که اشاره‌هایی به وحود آن در روایات منقول از حضرت محمد(ص) و امامان شیعه رفته بود 
- وارد فلسفه و الهیات گردید. این عالم که شهرهای جابلقا وجابلسا- که مفسران ضمن 
تفسیر معراج پیامبر اکرم(ص) به آنها اشاره کرده اند و به وصف و توضیح آنها پرداخته اند ۲۶ 
از حمله شهرهای آن است؛ عالمی است که میان عالم معقول و مجرد از هر نوع اعراض 
مادی و عالم محسوس و مادی واقم شده است, و به منزلة عالم وسیط و برزخی میان اين دو 
عالم نه صرفاً روحانی است ونه صرفاً مادی. موجودات این عالم, همچون صوّری که در 
آینه منعکس می گردد, از ماه عاری اما واحد اعراض است؛ صوّری است که بر نعلاف 
صور عالم محسوس قانم برماده نیست؛ به همین سبب به آنها صور معلقه گفته اند. تمام صور 
موجود در عالم معقول و عالم محسوس را در این عالمْ مثالی است, و گذشته از آن هر نفس را 
در این عالم عالمی. مخصوص به خود است. افکار و اخلاق و عادات ما که در عالم مادی و 
محسوس تنها در صورت تحمّق خارجی قابل ادراک می گردد ونیز نتیجهة اعمال ما در آن 
عالم به صورت صوری مناصب با ارزشهای خود تجسم خارحی می یابد و بهشت و دوزخ ما را 
می سازد. این عالم مکان وقوع رژ یاهای صادقه, تجارب روحانی و آموزشهای آیینی به 
پیامبران و سرزمین وحی و الهام است. فرض وجود این عالم شرط اعتبار و حقانیت و داشتن 


۵) همان کتاب, ص ۱۸. ۹ طبری, مورّخ و مفسر قرن سوم هجری. از اولین کسانی 
است که قدیمترین اطلاعات را در این زمینه می دهد سم تاریخ الطبری. الحزه الاول, صص ۰۷۰-٩۱٩‏ 


زمینه های رمز وتأوبل در کلیّات همس ۱۷ 


اررش معرفتی همه تحارب روحی و عرفانی و رو باها و وافعه‌های روحانی است. بدون 
وحود این عالم که محل وقوع کلیه تجارب روحانی است. این نجارب در شمار امور خیالی 
به معنی واهی و فاقد ارزش معرفتی قرارمی گیرد.۲۷ در آثار حکما و عرفای قبل از 
سهروردی و نیز در آثار مولوی, اگر چه اشاره‌ای صریح به عالم مثال نمی بینیم, اما آنچه 
آنان عالم غیب و عالم ملکوت و صحرای لمیزل و مرغزار روحانی و دیگر اصطلاحانی نظیر 
آن می گویند دارای همان خصایص و ظرفیتهای عالم مثال نیز هست, و همان عالمی 
است, که روح عارفان در رژ یاها و درضمن واقعه‌های روحانی بدان جا می رود و صوّر 
گونا گون را در آنجا مشاهده می کند و دراحقیقت. تحقّقَ صوری شیواٌ هستی نفس خود را 
نظاره می کند. مولوی؛ درغزلی, برداشت خود را از تجربةٌ رو یا در همین جشم اندا بیان 
می کند: 


نماز شام جو خورشید در غروب آبد 
به پیش در کند ارواح را فرشته خواب 
به لامکان به سوی مرغزار روحانی 
هرار صورت و شخص عجب بیند روح 
هماره گویی جان خود مقیم آنجا بو 
زبار ورعت که اینجا بران همی لرزید 


ببندد این ره حس, راه غیب بگشاید 
به شبوه گله بانی که گله را پاید 
جه شهرها وحجه روضاتشان که بنماید 
قرب ی جر 
نه باد اين کند و نی ملالش افزاید 
دلش چنان برهد که غمیش نگزاید*۲ 


نفس در این عالی در این مرغزار روحانی» که خود عالم حوادث نفس است - و 

بعد از سهروردی بسیاری از حکما و عرفاء ازقبیل محیالدین عربی داود قیصری؛ 

عبدالکریم جیلی, ملاصدرا, عبدالرزاق لاهیجی و محسن فیض کاشانی و دیگران به توصیح 

و نفسیر آن پرداخته اند - خود به نظارهُ خود می بردازد. ابن عربی » با اشاره‌به حدیثی این 

موضوغ را جنین تعبیر می کند که عارف در عالمی از عوالم این عالم, که خداوند آن را به 
سیمای او خلق کرده است. صورت خودش را می بیند,؟۲ 


۷) راجم به این عالم و سوابق و مشخصات آن جه پیش از اسلام و جه بعد از اسلام و نیز متونی که در 
بارة آن سخن گفته اند.سم صفحات مختلف ارض ملکوت.. 

۸) کلیات شمس: ج ۰۱ ص ۲۲٩‏ و مقایسه کنید با: مثنوی, دفتر اول» ص ۵۸: 

هر شبی از دام تن ارواح را... درمثنوی شواهد بسیار در ارتباط با این عالم می توا یافت. از 
جمله در تسیر این بیت سنائی «آسمانهاست در ولایت جان... » مولوی می گوید: غیب را ابری و آبی 
دیگرست... (دفتر اول» ص ) ۱۲) 

۹) درالفنوحات المکیه المجلد الا ول ص ۱۲۷ در بارة این عالم آمده است: ««هی مسرح عیون العارفین 


۱.۸ ِ گفتار 


بدین ترتیب, با فرض عالم مثال, ظاهر داستان پیامبران نیز وافعیتی است که در 
عالم ماورای حس مشاهده و ادرا ک شده است و باطنش حقیقت واقعه‌های روانی و شیوه 
هستی وزیستِ نفسی است که آن را تجربه کرده است. بنابراین تأو پل برگرداندن‌ظاهر 
متن و واقعیت به اصل و باطن و حقيقت آن است. برگرداندن ظاهرو مجاز به باطن و 
روکنک کل نی دی اقب و کم رای 
باشد. در صورت وحود اين تشابه است که ظاهر متن را که به منزله وافعیتی در عالم کبیر 
است. می توان» از طریق مقایسه با عالم صغیرء تبدیل به واقعه‌های روانی کرد که اصل و 
حفیقت آن ظاهر است. از این روی در تفاسیر صوفیانه داستان پیامبران به منزلهٌ صورت 
مجازی و رمزی حوادث نفسانی, براساس تکامل روح در سبر و سلوک عارفانه, تلقی 
می شود؛ و بر همین زمینه, انتقال معنی صورت می گیرد. کار متصوفه در تأو یل داستان 
پیامبران و نیز آیات قرآن کریم و نیز طرزتلقی آنان از صورت ظاهری داستانها بسیار شبیه 
کار در وی یوار اساظر ات سک رها ونم 
مقدمترین پدیده‌های روانی می شمارد که طبیعت روح را آشکارمی کنند, و آن را ناشی از 
میل مفرط انسان ابتدایی به شبیه ساختن تجربه‌های حسی و خارحی به تحر به‌های درونی و 
وفایم روانی می‌داند. "۳ تفسیر روانشناختی یونگ مثلاً از داستانا موسی و خضر - 
که درسورهُ کهف آمده است - شب تأو پلهایی است که صوفیه از اين داستان کرده‌اند. 
هم در تفسیر یونگ و هم درتأو یل متصوفه, براساس مفروضات مختلف امّا شبیه یکدیگ 
صورت ظاهر و وافعی و عینی داستان به تجربه‌های درونی و وفایع روانی تبدیل می شود. 
برنگ مضمون اصلی سور کهف راء که ضمن آن به داستانهای اصحاب کهف و خضر و 
موسی و ذوالقرنین اشاره شده است, تولد دو باره یا استحالهٌ روحی می داند. غار مکان و 
مرکزی برای اين استحاله است که درمرکزیا وسط آن اصحاب کهف به خواب می روند. 
در آنجا آنان تمدید زندگی راء که به سوی ابدیت میل دارد, تجربه می کنند. این غار, در 
واقم غاری است که هر کس آن را در درون خود دارد؛ غار تاریک ناآ گاه روان که در پشت 
آگاهی قرار دارد. نفوذ در این غار و ارتباط با مضامین ناآ گاه حذاقل با یک حریان ناآ گاه 


سس 
الملماه بالله و فیها یجولون و خلق اللّه من جملة عوالمها عالماً علی صورنا اذا بصرهم العارف یشاهد نفسه 
فیها, و مقایسه کنید با سخن مولوی: 
همچوان وقنی که خواب اندرروی/ توزپیش خود به پیش خود شوی .. . (مثنوی معنوی, دفترسوم, ص 1 ۷), که 


می توان آن را هم رفتن به عالم مثال وهم پیوستن به عقل فعال تعبیر کرد. 
۰ موم ۱۵ 00۱ عط) فصع ومورمماي۸ ۲۶ ( ۳۰۱ 


زمینه‌های رمز و تأویل در کلیات شمس ۱۹ 
منجر گردد. داستان موسی و خضر نیز, که به دنبال داستان اصحاب کهف می آید,۴۱ در 
وافع نوصیح و تفصیلی در بار؛ واقعهٌ اصحاب کهف و مسلئله تولد دو باره است. موسی مرد 
تالک وستتض ام است که می خواهد به مجمع البحرین برسد, جایی که دو دریا به هم 
می رسند. در اینجا بازمکان وسط, مثل وسط غان مرکز استحاله و تولد دو باره است. ۳۲ 
همسفرموسی دراين سیر به سوی مجیع آلبحرین غلام اوست که مفسران نامش را پوشم بن 
نون ذکر کرده‌اند. نون» که پدریوشم است, در اصل نام یک ماهی است [مفسران نام 
ماهیی را که یونس پامبر را بلمید نون گفتهاند]. بنابراین» اصل و وطن یوشم درتاریکی 
اعماق درباها, در طلمت سابه‌هاست. بوشم »بنابراین» جز «سایة» موسی نیست. ۳۲ 
راد راه موسی ویوشم ماهی بربانی است که وفتی آن دو در کنار صخره‌ای نردیک 
مجمم البحرین به خواب می روند, در آثر اصابت فطرات آب دریاء زنده می شود و در دریا 
می جهد تا ره بازگشت به وطنش را درپیش گیرد. موسی ویوشم» پس از بیداری» راه سفر 
را دنبال می کنند و تنها وقتی که گرسنه می‌شوند, به باد ماهی می افتند.موسی وقتی در 
می‌یابد ماهی را کنار صخره جا گذاشتهاند, مانده و گرسنه و غمگین بر جای می‌نشیند. اين 
حالت موسی نتیحة درک نا گاهانة این مطلب است که آن ماهی منبع و سرچشمةٌ حیات 
بوده است که وی از دستش داده است. ماهی درواقم مضمونی است نا گاه که شخص به 
وسیل؛ آن می تواند با لایة نا گاه ذهن, دنیای تاریک دریاهاء ارتباط برقرار کند. بنابراین» 
ماهی, مضمونی ناآ گاه که از طریق شهود دریافته شده بود با از اعماق دریای نا گاه به لایة 
اگاه ذهن آمده بود, درنتیحهٌ اصابت آب حیات دو باره زنده می شود, در دریا می لغزد و با 
بیوستن به دنیای تاریک دریای ناا گاه باردیگر مضمونی ناا گاه می شود. مفسران نوشته اند 
که در نقطه ناپدید شدن ماهی در دریا زمین خشک پدیدارمی گردد. موسی و یوشم به سوی 
صخره برمی گردند و در جزیره‌ای که در نتیجة عبورماهی از دریا پدید آمده است با خضر 


۱) برای آشنایی به اصل داستان بسه نرجمة نفسیر طبری» ج 4» صص ٩4‏ - ۱۹۵۳ کشف الاسراره ج ۵» 
ص ۷۱ به بعد؛ کتاب حاضی ذیل «موسی و خضر» در داستان خضر و الیاس. 

۲) مضمون مرکز در رمزهای متتوعی جلوه گر می شود که در کتاب زیر به نمونه‌های مختلف آن اشاره 
شده است: 4۱-7 0۳ واوطو9 6 ععومها ۰ ۴۱۱۸۵6 ۱۷۱۲۵۵۵ 
۳ «صایه» اصطلاحی است که نگ برای نامیدن حنبه ای ار شخصیت نا گاه به کار می برد که 
انسان به جهات مختلف از توجه دقیق به آن طفره می رود. این جنبهٌ شخصیت در رژ یاها و اساطیر به 
صورت شخصی همجنس با رژ بابین یا قهرمان ظاهرمی گردد؛ مسه انسان وسمبولهایش؛ صص 
۰۲۷۹-۵۶ 


۱۱۰ و گفنار 


و 


ملافات می کنند. خضر درمکان وسط نشسته است؛ حایی که باید استحالاٌ روحی و تولد 
دیگر نحمّن پیدا کند. ظهور خضر به نحوی اسرارامیز با ناپدید شُدن ماهی ارتباط دارد. 
گویی خضر خود ماهی بوده است. این حدس را ارتباط جشمةٌ آب حیات با خضر و ارتباط 
آب حیات با ظلمات - اعماق تاریک دریاها - که اصل و وطن ماهی نیز هست, تأیید 
می کند. از لحظه ملاقات موسی با حضر, بوشع (سایه) ناپدید می شود و دیگر سخنی از وی 
به میان نمی آید. به‌هرحال» موسی حضررابه عنوان آ گاهی وخردبرترمی پذیرد و برای گرفتن 
تعلیم از وی تبعیت می کند. هر کس جنین افسانه اسرارآمیزی را بشنود, در جستجوی موسی 
و بوشم فراموشکار خود ر نت شناخت, و افسانه به او نشان می دهد که حگونه فنانایذیری 
مستلزم تشک آنعت ,۲۱ هه تفس هت از داستان موسی و حض براساس 
اصول روانشناختی خود.به دست می دهد,می توان چگونگی تبدیل حادثه ای راء که بظاهردر 
عالم خارج اتفاق افتاده است, به حادثه ای روحی ملاحظه کرد. در واقع حادهُ داستان 
مورسی و حضریک وافعه نفسانی و روحانی است که در هیچ کجاء جز در روح و دهن 
اتفاق نیفتاده است. صورت ظاهری و متن داستان فراافکنی اين وافعه به عالم خارج است. 
به عبارت دیگر و براساس فرض عالم مثال» تصو یر احوال روحانی از طریق صور مثالی در 
عالم وسیط یا عالم مشال است که درطی واقعه ای روحانی, روح به شهود آن نایل 
می گردد. ای میک موسی سمبل خود آگاهی 5 -620 2 
(«من) آگاه انسان است. یوشم با «سایه» حنبه‌ای از شخصیت نا گاه انسان است 
معمولا مورد غفلت و بی اعتنابی «من» آ گاه کین ند حال آنکه توحه به آن ض 
است راهنمای فرد به سوی کمال و امکاثات بالقوة نهفته در باطن شخص باشد. همراهی 
موسی با بوشم دسر موق میم ابجزی 9 نوجه «من» آگاه به حنبه ای ار شخصیت 
با «من» نااگاه است . خضرسمبل ((نفس» (ا۶:) با تمامیّت روان آدمی ات 
#ض‌ در مقابل «خود» -- که «من» محدود و جزئی زمانٍ آ گاهی است - «من» جامع 
و۴ تردف انسان است که شخصیت یا «من» شرایط آگاهی جزئی از ان محسوب 


می گردد. بونگ» ضمن همین تفسیر داستان موسی و خحضرء می نو بسد. 


من از اصطلاح «نفس» 0 تمامیّت روانی و درعین حال مرکز را مراد 
۳۲ 

می گیرم؛ امانه مرکزی که با «خود» (هعع) منطبق است, بلکه مرکزی که شامل 

((حود») نیر هفست. درست مثل حلمه ای بزرگ که حلقه ای کوحکتر را درمیان 


۰1 برای دیدن تفسیر کامل داستان موسی و خضر از قول یونگ» سه 
۱35-4( هام۱۲ 00۱۵۱۷ ومو ۸۳9 1۳6 
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کرو ۳9 


بنابراین, سفر موسی به سوی مجمم البحرین و ملاقات با خض در حقیقت بیان 
رمزی‌تحربه‌ای است پوساتی که یت 00 یزیین را ازطریق حریان نفوذ «خود») 
با«من» گاه درلایه‌های اسماق روانٍ نا گاهونا گاهجمعی,واتحادبا«من»جامع و 
کرد فرذته تم انش ذومی آورد وگ اعتراضهای موسی را در مقابل اعمال خحضر و 
بیصبری نشان دادن او رل بس از آنکه وی خضر را درمقام یک مرشد و راهنما می پذیرد, 
عکس العملهای «خود» در مقابل «نفس» در طی گردشها و حوادث سرنوشت می شمارد. ۳۶ 
به هرحالاز طریق این اتحاد «خود» با «نفس» است که تولد دیکرو احساس کمال تحقق 
می پذیرد. حوزف ال. هندرس, یکی از شا گردان بونگ, ضمن مقاله‌ای, که در آن پرنده را 
یکی از رمزهای تعالی می شمارد» می نو بسد: 


احساس کمال از طریق انحاد خود آگاهی با محتو بات ناخودا گاه دهن انجام 
می گیرد. از این اتحاد آن جیزی ناشی می شود که یونگ آن را «عمل متعالی 
روح» نامید که جدان وسیله انسان می تواند به عابترین هدف خود برسد؛ و آن 
عبارت است از | گاهی کامل از ز امکانات بالق نفس 


۳ یل صوفیه از داستان موسی و حضر نیز تبدیل این حادثذ اتفاق افتاده در عالم کبیر 
به وانعه‌ای نفسانی و تجربه‌ای روحانی است که براساس بینش صوفیانه, مضمون و ما 
اصلی تکامل روح را بیان #۳ در تفسیری منسوب به محی آلدین عربی, که درواقع از 
آنٍ عبدالرزاق کاشانی است,*" موسی به دل, پوشع به نفس, مجمع البحرین به ملتقای عالم 
روح و عالم جسم پعنی مقام دل, ماهی به رجمء ماوت ۳301 موسی بعد از 
مفارفت ماهی به رنج و مشقّت ولادت» و حضربه عقل قدسی تأویل شده است. در این 
تأویل از جمله به این نکته اشاره شده است که ترقی به سوی کمال, درمتابمت از عقل 
فدسی, جز درمقام مجمع البحرین فمکن تست "با رکشت موسی به سوی مجمم البحرین 
پس از آنکه می فهمد ماهی در آنجا زنده شده و در آب جنته است» بازگشتی به مقام فطرت 


2 (۳۱ .2 ,9۵( ۳۵ 
۷) « اساطیر باستانی و انسان امروز» انسان و سمبولهایش ص ۱ [ با درنظر گرفتن مطالب قبلی و 
ترجمهٌ )56 به‌جای «نفس ».در ترحمهٌ منقول از این کتاب به‌حای « خود »» «نفس » گذاشته شد. ] 
۸) التفسیر و المفسرون» الحزء الثالث صص ۱۱ - ۰۱۷ 
۹ تفیر القرآن الکريم (منسوب به محی الدین بن عر بی )ءالجزء الاول» صص ۷۱۱ - ۰۷۹۷ 


۱ پیشگفتار 


و ترقی به سوی کمال است. "* سعدالدین سعید فرغانی, ضمن شرح ابیاتی از قصیده تائیه 
ابن فارض» بمناسبت تأو پلی بشرح از داستاد موسی و خصر می کند. وی در این تأو بل از 
موسی به ظاهر نفس ناطقه - که مقیّد به ظاهر است - از یوشم به عقل ممیّ- که از فتیان و 
متعلقات نفس ناطقه خی ٍِ_ به علم و معرفت بالوسانط والاسباب؛ و از 
مجمع الب‌حرین به مقام - تست " و از خضر به روح مجرد تعبیرمی کند. ۳" با کمی 
تال می‌توان دریافت که در اين تأو یل و تعبیرها نیزه ضمن انتقال معنی داستان از سطع 
محسوسات و عالم کی به حوادث نفسانی وعالم صفیره مضمون و ما اصلي تکاملِ روح و 
موضوع تولد دیگر درم نظر فرار گرفته است. موسي قلب یا موسی ظاهر نفس ناطفه به منزلة 
شخصیت خودا گاه با «من» در شرایط آگاهی با («خود)) ات که با پیوستن به خضرروح 
محرد با خضرعقل فدسی, یعنی هماد شخصیت جامع «من» در کلیّت و حامعیت 
عویش یا نفس يا نا گاه اعماق روح خویش, می خواهد امکانات بالقوهُ خود را فعلیت 
بخشد .با ز کشت به فطرت را می توان تعبیری دیگر از پیوند و اتحاد با نا گاه وناا گاه حمعی 

تلقی کرد. تأو یل فرغانی از داستان موسی و خحض از بسیاری جهات. با تأو با رگ از 
این داستان شباهت دارد و فابل مقایسه است. بینش عرفانی فرغانی با اصطلاحات خاص 
خود سرانجام همان مفاهیمی را رقم می زند که قرنها بعد بینش روانشناسان؛ یونگ با 
اصطلاحات خاص خود به بیان آن می پردازد. احتلاف بیشتر اختلاف نظ رگاه و بیان است و 
مفهوم و محتوی تقریباً هماهنگ و همجهت است. بدون تردید, صوفیه از طریق تجارب 
روحانی و سیر و سلوک معنوی خود معرفتی عمیق نسبت به خصوصیات واستعدادها و 
فونهای نفس انسانی پیدا کرده بودند که می توانست از نظرگاه آنان اسرار ر بویت درنفس 
انسانی تلقی شود - اسراری که افشای آنها کفر محسوب می شد و مکرربه حفظ و کتمان 
آن از نامحرمان سفارش می کردند. گذشته ازاين, نفس تجربه و احوال و عوالم حاصل از آن 
و معرفت شخصی آنان بر حقایق مابعدطبیعی بود که ارزش داشت ت و هدف تلقی می شد نه 
نظریات و اندیشه‌هایی که می توانست ناشی از این تحارب روحانی باشد. به همین سبب 
آنان در اندیشة نظریه پردازی در باب معرفت نفس نبودند. آنچه مولوی در بارةٌ گوش بر به 
طور کلی حواس جان, و گفتگوی خواب و گفتگوی بیداری, ۳" و «من»ی که در خواب با 


۰) همان کتاب ص ۰۷۱۸ 

۱) مقام جمع الجمم, مقام استهلاک و فنای کلی و بی نیازی از ما سوی الله است که در آن عارف در 
مشاهده است و ذات و صفات حق را به نمت فنا می بیند سم التعریفات» ذیل جمع الجمع؛ مشرب 
الارواح ص ۰.۱1٩‏ ۲) مشارق الدراری» صص )٩۳ .۵۹۱- ۵٩۵‏ مثنوی معنوی دفتر اول؛ ص ۳۹: 


۳ 
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انسان سخن ساززمی کند, و آن «توزفت نهصد تو,؟۲ می گوید, و در حقيقت بیانی دیگر 
از نظريهة روانشناسانه دربارهُ خواب و اصطلاحات ناا گاه و ناا گاه جمعی در روانشناسی 
جدید است» عمق معرفت نمس گسترده و پیشرفته و تکامل یافته را در نزد متصوفه تصو یر 
می کند. مقصد صوفیه وصول به حق و حمَیشت است. حقیقتی جاو ید که از 
طریق دی وبه وسیله بیامبران خدابه بشر ابلاغ شده و در درستی آن 
سح تردیدی در دل پا کی نیست‌ ویر ت قق درباره اموری ماورای 
جهان حس که از طریق حواس و ات عقل جزئی علم حقیقی بدانها, جنانکه از شایبة هر 
شک و تردیدی عاری باشد, ممکن نیست. طریقت با سیر و سلوک صوفیانه برای رسیدن به 
این مقصود و ادرااک بیواسط؛ة حقبقت است. اساس این سیر و سلوک مبتنی بر ذ کر و 
ریاضت است؛ و اين ذ کر و ریاضت و طی مراحل معنوی سرانجام باید صوفی را در شرایطی 
شبیه شرایط خواب و خواب بز رگتر یعنی مرگ قرار دهد, و او را از «من» آ گاه, «من» زمان 
بیداری, و به تبع آن, از جهان ظواهر و محسوسات حدا سازد. در این حالت, که حواس به 
حالت تعطیل درامده و عقل از اریکة قدرت به زیر افتاده است؛ حواس حان, حساس و به 
روی عالمی دیگر گُشوده می‌شوند, و صوفی در عالم رو 9 روحانی اموری راناظر 
می شود و حقایقی را بشهود درمی یابد که الت رو یت و ادرااک آنها نه حواس عادی و نه 
عقل زمان بیداری و آ گاهی است.۲۵ سفر آسمانی یا دربایی حان (در مقایسه با سفر زمینی 
و سفر خشکی) فراافکنی سفری است از ظاهر به اعماق باطن, از آگاه به 
نا گاه وناآ گاه جمعی, و کشف گنجی در درون خویش که سرمايه گسترده 
نجارب جمم و هوش و فابلیت روح است: بازگشت به فطرت. وصول به این 


چسیت ۳ ت 

پنبة آن گوش سر گوش سرست ‏ . تانگردد ابن کر آن باطن کرست 

بی حس وبی گوش وبی فکرت شوید  .‏ تا خطاب ارجمی را بشنوید 
9 

نابه گفت و گوی بیداری دری . نوزگفت خواب کی بویی برک... 


1 ) مننوی معنوی» دفتر سوم ص ۷ 


.. .همجوان وقتی که خواب اندر روی تورپیش خود به پیش خود شوی 
: ۰ | ۳9 ۰ 

بشنوی از خویش وپنداری فلا . باتواندر عواب کفتست آن نهان 

۳ 0 ۰ ۳ ۰ ط 2 ۳ ۳ 

تویکی تونیستی ای خوش رفیق بد‌که گردونی و دربای عمیق 

1 ۰ ۰ ید 2 ۳۹ 

آن توزفتت که آن نهصد توست قلرمست و غرفه گاه صد نوست. .. 


۵) در این باره از میان هم؛ ماخ مثلا سه احیاء علوم الدین ج ۳ صص ۲۱-۱٩‏ برای دیدد 
نمونه‌هایی از احوال و عوالم و واقعه‌های صوفیانه سسه ختم الاولیا؛ ص ۱۸ و بعد؛ و نیز سه روزبهاد نامه. 
ص ۱۱۷ و بعد , 


۱۹4 


پیشگفتار 
۲ , 2 

گنج درون و باز گشت به این فطرت» که مستلزم فدای از خویش و گسستن از 

ما سوی الله و شرط معرفت به حق است. معادل همان استحالهُ روحی و تولد دیگر یونگ 


است که صوفیه نیز به ستند سخنی از حضرت عیسی - علیه لسلام - بتکرارآن را مت ذکر 
شده اند: آن تلح لکوت السَمواتِ من لَمْبولد مَربْن ,۲۶ 


1 ) احادیث مثنوی. ص ٩؛‏ مولوی هم در مثنوی و هم در کلیات شمس به این حدیث اشاره‌دارد 
چون دوم بار آدمی زاده بزاد / پای خود بر فرق علتها نهاد (مثنوی). 
ای آنکه بزادیت جودر مرگ رسیدید / اين زادن انیست. بزایید, بزایید. رکیات‌شمس) 


٩‏ , وسعت وتنوع داستان پیامبران در کلیات شمس 


بهره گیری از داستان پیامبران در کنات شمس چنان گسترده و متنوع است که هیچ 
کتابی را در ادب فارسی از این نظرنمی توان با آن مقایسه کرد مگر موی معنوی خود مولوی 
را. این تنوع و وسعت تلمیح به داستان پیامبران, هم در غزلیات و هم در مثنوی, بی گمان 
ناشی از آشنایی کامل و عمیق مولوی با معارف اسلامی و بخصوض غور و تأمّل مستمر وی 
درقران کریم و تفاسیر قرآن و حدیث است. اندوخت؛ معنوی و اسلامی عظیمی که مولوی در 
طول سالیاد جون کناروی عسل, از نوش گلهای رنگارنگ گردآورده بود, برای ظهور و 
تجلی محدد. محتاج روزنه ای بود نا کام حهانیاد را شیرین کند. این روزنه با برخورد با 
شمس تبریزی و تولد دوباره مولوی, در ضمن یک استحالهٌ روحی, به بیرون گشوده شد. 
داستان پیامبران و شیوة استفاده از آنها در بیان افکار و احوال و عوالم روحی حلوه‌ای از تجدد 
آن فرهنگ عظیم معنوی است که بعد از تولد دوباره و استحالهٌ روحی مولوی در مشوی و 
غزلیات شمس به نمایش درامده است. 

داستانمایهُ پیامبران, همه حا در خدمت بیان تصو پر افکار و احوال و عواطفی است 
که جوهر اصلی آنها عشقی شورانگیز و عرفانی است. درپرتو این عشق» فواصل و مرانب و 
اختلاف در نور دبده می شود؛ و میان مولوی و شمس و انبیا و اولیا ازیک سوو میان همه 
آنان با حق از سوی دیگر پیوند برقرارمی گردد؛ و در لحظه‌هایی نیز رشته‌های این پیوندها 
محو می شود؛ و درتجلی وحدتی بیحود؛ مرزهای میان «من» و «تو» و «او» حنان از میاد 
برمی خیزد که معلوم تست که کف ز که می گوید, که می شنود. با اینهمه خدان 
چون روحی منتشر در سراسر غزلیات شمسن حضور دارد, همچنانکه شمس, مولوی و یا و 
اولیای دیگر حضور دارند. 

در باره‌ای از غزلهای مولوی, بسیاری از ابیات به دنبال یکدیگربا تلمیح به داستان 
پیامبران شکل می گیرد. در بخشی ازیک ترجیم بندء شاعر از حق ندای «[رجعی » می شنود 
و دعوت با زگشت به شهر و وطن اصلی خویش که از آنحا آمده است , شاعر می گو ید من به 


۱۹ پیشگفتار 


دل و ضمیر در آن شهر و بهشتی که از آن آمده‌ام و اصلم و آن را هیچ فراموش نکرده اع؛ اما از 
آنحا که بتن جون کبوتری هستم» به سبب وجود سباع طیر توو مخوف بودد اوج هوا راه بر 
من بسته است. حق, ضمن دلداری شاع نمونه‌هایی از داستان پیامبران ذکر می کند که 
به سبب داشتن برات حفظ از حانب حق, از خطرات محفوظ مانده‌اند و رفیق امن شده‌اند. 


گفت ازین توغم مخون ایمن و شادمان بپر 
هر که برات حفظ ما دارد ذرزه فبا 
نوح میان دشمنان بود هزارسال خوش 
حند هزار همجواو بند؛ٌ خاص پا کخو 
گفت کلیم زاب من غم نخورم که من ذُرم 
گفت مسیح مرده را زنده کنم به نام او 
کت توا یه یت )تا رنج فعن 


رانکه رفیق امن شد جان کبوتر حرم 
وم 
دربرو بحرا گر رود باشد راد و محترم 
عصمت ما بدش به کف غالب بود لاحرم 
هردم می رسیدشاد بارو حفیر از درم 
نف یل راک عم نحرنم کهامن زر 
| کمه را بصر دهم ) حانب طب ننگرم 
بر قمرفلک زنم, کز قمران من اقمرم... 


۳ ۳ ۰ 1 ۰ ‌ : 3 و 
در غرل دی‌گری معشوق را مینکن وصفب می شود که سزاواری و شایستکی 
مقام بیامبران ر به سب فوت و استعدادهای فردی و ماوراء طبیعی » داراست: 


کر هه | کرش فان رذن 
لشکر دیوو پری حمله به فرمان و بند 


صد هزاراد دِ تبعفوت حرین رنده بدوست 


و کار ماه خیای تفا تما رتاش 
با حنین عز و شرف ملک سلیمان رسدش 


ِ 2 دص ۰ ۰ ۰ ۹ ۳ ۲ 
کر اف شرفت توسف کنعان رسدش .۰ .. 


دراین غزل,به همین ترتیب معشول باشمس بامسیح.نوح.موسی مقایسه می شود. 


وازهفت بیت غزل پنج بیت ان اشاره مستقیم به داستان پیامبران دارد. درغزلی دیگ, همین 
معشوق, که شمس است يا حق متجلی در شمس, با سلیمانن, موسی: مسیح, نوح.خلیل, نور 
مصطفی ویوسف یکی دانسته می شود؛ زیرا آنان نیز هیک مظهر او و یکی از صفات و 
فوتهای نامتناهی او یند - او که جان آفتاب است, آفتابی که خود حان عالم است؛ او که 


جان جان کیهان است, عبان غیب است, عين عين عين و اصل اصل ایمان است: 


مها, توی سلیمان. فراق‌وغم چو دیون 

نوی جای موسی, وماترا عصایی 
۱ ۳ 2 ,2 ۰ 

تسیح جوسدهمی بو و ما ز یا جوهرعی 


۱) کلبات شمس: ج ۰۷ صص ۰۱۳۱۰۱۲۵ 


حو دور شد سلیماد نه دست بافت شیطان 6 


دمی بدم توبرما, بر اوج بین تو حولان 


۲) همان کتاب, ج ۳ صص ۰۱۰۰-۹۹ 


وسعت وتنوغ داستان پيامبران در کلیّات شمس ۱۷ 


نو توح روزگاری وما جواهل کشتی جونوح رفت» کشتی کحا رهد زطوفان! 
توی خلیل ای جان, همه جهان پراش که بی خلیل آنش نمی شود گلستان 
تونور مصطفایی و کعبه پربتان شد هلابیا برون کن بتان زبیت رحمان 
تویوسف جمالی و چشم خلق بسته . نظرزنوگشاید چوچشم پیر کنعان,..۲ 


آشنایی عمیق مولوی با تفاسیر و فصص قرآن کریم سبب شُده است که هم در مثنوی 
و هم در کلیات شمس مایه های تلمیحی در زمينة داستان پیامبران بسیار متنوع باشد. این تنوع 
چشمگیر نه تنها نکات و حوادث و شخصیتهای برجست داستان پیامبران را که در قرآن کریم 
و اغلب کتابهای تفسیر و قصص آمده است شامل می گردد بلکه نکات و اشاره‌های ناآشنا 
وبسیارمهجوررا که تنها در بعضی از تفاسیر و قصص ذکر شده است‌نیزدر برمی گیرد.در 
ی ابا وه اش مصانه‌هبای اس شاست شتا اخاس‌سا 
تنفصیل تمام و ذکر جزئیات افکارو اعمال و سخنان شخصیتها و نیز 
حوادث بیان می گردد. اصرار بر بیان جزشیات داستان درهیچ کتاب 
منظوم و منشورفارسی به اندازه موی به جشم نمی خورد. اين اصرار بر بیان جزنیات و از 
حمله ذکر همه سخنانی که شخصیتها با هم رد و بدل می کنند از نکات و جنبه‌های برحسته 
و جشمگیر موی است که جدا از اندیشه‌ها وتعلیماتی که به منزل نتیجه قیاسهای تمثیلی 
از قسمتهای مختلف داستان گرفته می شود و جدا از داستانهای فرعی که به مناسبت در 
ضمن داستان اصلی می آیدء شیوة داستان‌پردازی مولوی را به شیوة قصه نو یسی معاصر بسیار 
نزدیک می کند؛ و این خود یکی از رازهای جذابیت این کتاب بزرگ است. نگاهی مثلا 
به بخشهای مختلف داستان زاده شدن موسی و سپس درگیریهای وی با فرعون و نیز داستان 
سلیمان وبلقیس. که اغلب صفحات دفترهای سوم وچهارم مشوی‌رافرا گرفته, است. کافی 
است تا میزان بهره گیری مولوی را از داستان پیامبران و اصرارش را بر ذکر حزئیات ملاحظه 
کنیم. در غزل, مجال تفصیل و شرح و بسط نیست؛ به همین سبب, در کلبات مس به 
خلاف مننوی, داستان پیامبران به تفصیل نیامده است؛ اما اشاره به حنبه‌ها و نکات مختلف 
هر داستاد, هم آنها که مشهورند و هم آنها که ناآشنا و غیر مشهورند, بتکرار آمده است؛ به 
طوری که کمتر تلمیحی به داستان پیامبران در دیگر کتابهای شعر و حتی آثار منثو می‌توان 
بافت که حند نمونه با حداقل یک نمونه و شاهد در کلبات شمس نداشته باشد. 
مشلا در زمینه داستان موسی , می توان تلمیحاتی به نمام شخصیتهایی که با 
موسی به نوعی ارتباط دارند در کلیات شمس پیدا کرد. خض ساحراد» 


۳) همان کتاب, ج ۸ ص و 


۸ ۱۱ ۱ بید متار 


سامری شعیب, صفورا, فرعون, قارون, هارون, هامان از شخصیتهایی هستند که به‌نوعی 
در داستان موسی نهش دارند و در کلیات شمس اشاره‌های مکرر به همه آنها می بیتیم . علاوه بر 
شخصیتها, حبوانات و اشیایی نیز ازفبیل آزدها (مارن تعبان) گای کُوسالهة ررین» درعت 
(شجس درخت موسی), آتش, دریاء عصاء سنگ, صخره, چشمه, کوه (کوه طور, سینا؛ 
طورسینا), من و سلوی, نیل؛ و نیز حوادئی مثل ری گفتن موسی, رفتن به مَیّن» خلع 
نعلین, شبانی, شیرخواری؛ ید بیضاء و جز آن در داستان موسی مطرح می گردد که باز هم 
در بارة هر یک شواهد متعدد در کلیات شمس می توا ملاحظه کرد. 
علاوه بر اشاره‌های فوق در داستان موسی, اشاره‌هایی نیز به دو وافعه, در ارتباط با 
کودکی موسی و کیفیت درگذشت وی, در کلبات شمس شده است که اولی مایه‌ای نسبتاً 
نااشنا در ادبیات فارسی و دومی بکلی ناآشنا و مهحور است. وافعة اوّل به کودکی موسی 
مر بوط می گردد, یعنی زمانی که در نزد آسیه, زن فرعون» پرورش می‌یابد. در مجلسی 
موسی ریش 22 فرعود را می کشد. فرعود» خشمگین.تصمیم می گیرد سر کودک را به 
خاطر این گستاخی ازتن جدا کند. آسیه, برای نجات جان موسی و اثبات سخن خود که 
این عمل طفل صرفاً ناشی ازنادانی کودکانه است. پيشنهاد می کند تا دو طشت. یکی بر از 
ررو حواهر و یکی پراز اتش تافته, بیاورند تا اگرموسی دست به طرف آتش برد» ادانی 
کودکانه اش ثابت شود. موسی دراین آزمایش دست به سوی آتش می برد.۲ مولوی از این 
حادثه استفاده‌ای رمزامیز در جهت تعلیمی عرفانی کرده است, درترجیح رنج و بلای ناشی از 
عشقی الهی بر لذتهای مادی و دنیوی: 


هست دو طشت دریکی آتش‌وان‌د گرززر ۳ اخشیار کن: دست در آن میانه کن 
شوجوکليم,هین نظرتانکنی به طشت زر آنش گیر در دهان, لب وطن زبانه کر ۵ 


وافیه دوم اشاره به یکی از حند روایتی است که فتاه فک حضرت موسی آمده 
است. بنابریکی از این روایات, ملک الموت از بهشت سیبی برای موسی می آورد و موسی 
سیب را می گیرد و به محض بوییدن, جان به جان آفرین تسلیم می کند.* مولوی از اين مایة 
تلمیحی نیز هم با اشاره مستقیم به موضوع موسی و کیفیت مرگ وی استفاده می کند, و 
هم در موارد دیگش ((سیب» و «سیبستان»» را بدون نشانة آشکاری از مایه اصلی تلمیح» 
در شعر خود می آورد. شواهد زیر به موضوع اشارهُ مستقیم دارد: 
سیب راب وکرد موسی حان بداد/ با زجوآن بوزسیبستان کیست 


4 ) در داستان موسی , ذیل طشت آتش و طشت زر به آن اشاره می کنیم . 


وسعت وتنوع داستان پيامبران در کلّات شمس ۱1۹ 


جون به بوی خوش یک سیب توموسی جان داد / بس عجب نیست ک زآسیب توجون جان 
هیر ). 

۲ ءِ ۱ ۳۲ 
روحی شوم جوعیسی گریابم ازتوبوسی / جان رادهم چوموسی کرسیب توببو یم," 


چنانکه در تفاسیر آمده است موسی چندان تمایلی به ترک دنیا نداشته و هر بار برای 
ملک الموت بهانه ای می‌آورده است.*سیبی که ملک الموت از بهشت می آورد و موسی 
می‌بوید, در واقم, نشانه‌ای از آن جهان است. لذنی که موسی از بوی سیب درمی یاببد 
پیوند او را با اصل برفرارو همه بقایای دلبستگی به این عالم خاکی را از جان او پاک 
می کندو دست شستن از دنیا برای پیوستن به عالم جان و معنی و بهشتِ جوار حق براو آسان 
می گردد. در تقاسین درباره بهشت» و بخصوص سیبهای بهشتی » مطالبی آمده است که این 
میوه را درمیان دیگر میوه‌ها نوعی تشخص می بخشد. «بهشتی سیبی دردهان گیرد طعمی 
بابد شیرینتر و لذیذتر از هرجه دربهشت خورد.»"به هر حال, مولوی» با توجه به واقعة مرگ 
موسی, سیب راء که جبرئیل از بهشت آورده است؛ نشانه‌ای از عالم غیب» منزلگه معشوق و 
عالم حقیقت و معنی در این جهان تلقی می کند؛ و بر اساس همین تلقی» سیب را می توان 
رمز وحی و الهام و وارد غیبی, که منشاً آن جهانی دارد, و معانی حقيقی و روحانی که در 
دل انبیا و اولیا صورت می بندد و یا در صورت الفاظ در کتاب آسمانی و احادیث حلوه 
محسوس بیدا می کند, و نیز نشانُ معشوق و لطف و عنایت وی دانست. سیب در ارتباط با 
آن عالم و معشوق ازلی و حقیقی, مظهر جمال صورت و معنی و کمال حق است. و نیز مظهر 
انسان کامل که تجلی حق برزمین و جامع صفات اوست. درک زیبایی و کمال معشوق 
مستلزم گسستن از علایق زندان عالم خاک است. 


بر بربام واکنون ماه نوبیین درا درباغ و اکنون سیب می‌چین 
از ان سیبی که بشکافند در روم رود بوی خوشش در حیسن و ماحین 
سرا بر خرمن سیب وبکش با زسیب لمل کن فرش ونهالین 
2 ۱ رس ج 2 م   .‏ عم ۳7 گدز ۱ ۱ 
گر سیبش لقب کریم‌اگرمی وفرنرگس وفر فلزارو نسرین 
یکی حیزست, دروی جیست کال نیست خداء پاینده دارش با رب آمین " 

ترکیب زیبای «سیبستان» رام که ابتدا بهاء ولد در معارف به کار برده است»"" 


.۰ ۳ج .۲ ج جآ رس ق۳۲۲۱ ۰ هس یس ۲ ۱ . ۵٩‏ 
4( کشف الاسرار ج ۱ ص ۱۱۰؛ و نیز ص ۱۰٩‏ در همین موصوع. 
۰) کلیات شمس: خج 1» ص ۰۱۷۵ ۱)معارف بهاء ولد ج ۰۱ص ۰۱۰۵ 


۱۲۰ بیشگفتار 


مولوی در ارتباط با معنی رمزی سیب که خود نتیجة تأو پل داستان مرگ موسی است. مورد 
استفاده قرار داده است. «سیبستان», به معنی جا و مکان پر سیب, رمز عالم غیب و یا عالم 
حان و حقایق و معانی عرفانی و زیباییهای معنوی و لذتهای روحانی است. آنان که با 
هک حهاد نفس می کنند و خویش را از دست وسوسه‌های شیطان نفس و صفات 
ناپسند و عادات و دلبستگیهای حیوانی و مادی رها می سازند, موفق می شوند لذت دیدار 
حقابق و زیبائیها و لذتهای معنوی را به جشم باطن در سیبستان عالم معنی تحر به کنند:. 


باغ بتاظان ناکت نصا مه آسمت تفه سس ۵ 


در دنیای خاکی, پای جان در گل فرو شده است؟؛ اما این جان, در حقیقت. پای 
بر فرق زحل دارد و آسمانی است. اگر این جان خود را با زلال لطف حق, که ازعالم با به این 
عالم خاکی روان است, بشوید و کمال معنوی خود را تحقق بخشد, حوی زلال لطف حق 
او را جون سیبی به سیبستان عالم غیب, به باغ خرم و بی سوی عالم حان - که خالی از رنج 
و بلای ناشی از اسارت در تبعید گاه حهان خاکی است - می برد و از لات دیدار حقایق 
بهیرهمتد می گرداند. روح کمال یافته - که سیب, به سبب کرو یت, مظهر کمال و حنبة 
الوهیت آن است - جون به گلشن آن جهان پپیوندد, از ناملایمات و ناشایستهای این جهان 
اراد می گردد و در ان حهان حز خیر و لذت و زیبایی حفیقی حیزی نمی بند. 
روان گشتست از بالازلال لطف‌تااینجا  .‏ که‌ای‌جاذ گلآلودهازاین گل عویش راواشو... 


ی 2 ۱ تِ ۱ 9 

چوشستن کیرد او خود را رباید اب جواورا . جوسیبش می برد غلطان به باغُ خرم و بی سو 
۱ مر - نت 2 

به سیبستال رسد سیبش رهد از سنگ و اسیش نبیند اندراد کت اسب تفت او ۱۶ 


خلوت و ذکر و ریاضت وسیله‌ای است که پر و بال روح را می گشاید و عروج 
روح را به سیبستان عالم معنی یا نزول حقایق و معانی را در قلب عارف میشر می کند. در 
مثنوی, مولوی داستان کسی را نقل می کند که در واقعه مگ حامله ای می بیند که بانگ 
بجه‌ها از درون شکمش شنیده می شود. .حون به خود می آبد, حیرتِ ناشی از این واقعه او را 
از ذکر حق و عالم معنی حدا می کند. وی از خداوند می خواهد که مشکل او را حل کند تا 
دو باره پرو بالش گشوده گردد و در حديقه ذکر و سبستان با زگردد. 


درجله کس نی که گردد عقده حل خی که در کاه دا ات ودسسا 


۲) کلیات شمس. ج ۰۷ ص )۰۱۳ ۴) کلیات شمس. ج ۵» ص ۰۲۹ 


وسعت ونسوع داستان پیامبران در کلیّات شمس ۱۱ 


1 خی رت رن کال 2 خرف کنو در جلسه واف‌انده‌ام از ذ کر تسو 
بر : بسک ای تا راز سسوم در حدیقه‌ی ذ کر و سیبستان شوم...!۱ 


دل انبیا و اولیا محل نزول وحی و الهام الهی است. بنابراین, انان از طریق وحی و 
الهام ار حقایق ومعانی روحانی آ گاه می شوند و ود تحلی سیبستان عالم غیب در جهان. 
خاکند. عشق. که مایه کشش و برفراری پیوند مان عاشق و معشوق است. در وحدت عارف 
با حق» با عاشق با معشوق, و تحّق انسان کامل, سرانجام با عاشق و معشوق یکی می شود. 
در این چشم انداز, خطاب مولوی به عشق یا عاشق یا معشوق خطابی است به یک مخاطب 
که سه نام با سه جلوه دارد. بنابراین, شمس. که معشوق مولوی است, درعین حال هم 
عاشق است هم معشوق و هم عشق؛ و زمانی که مولوی او را در خود می یابد و با او احساس 
بگانگی می کند, خود او هم شمس است هم عاشق هم معشوق هم عشق. ازاين روی؛ 
وحی و الهام الهی» سخن پیامب سخن انسان کامل و پیریا شمس, و سخن مولوی می تواند 
به سیبستال و نیز سیبستان عشق تعبیر شود. 


ای عشق,تو مور ونتری یا باع و . سیبستان تو/ حرحی بزن ای ماو توحان بخش مشتافان توث! 
تاملایک میوه از وی اکتا می حرند ار نخل و سیبستان تو,,.۲۴ 


سیبستان وحی و الهام, وقتی در الفاظ صورتِ محسوس پیدا میی کند حرف و صوت 
حون ابری و پرده‌ ای آن را می پوشاند؛ اما بوی سیب از ورای ابر و پرده می تراود, و آنان که 
استعداد و ذوق عرفانی را در خود پرورش دهند می توانند بوی حقایق را از سخنان و از ورای 
حرف و صوت دریابند. متن کتاب خداوند ومتن کلام اولیا سیبستان است, دریافت بوی 
حقیعت از کلام انبیا و اولیا و کلام خداوند می تواند رهنمون به اصل و سیبستان حقایق و 
معانی روحانی گردد. 
پاک سبحانی که سیبستان کند درغمام حرفشان پنهان کند 
زین غمام بانگ و حرف و گفت و گوی پرده‌ای کزسیب ناید غیربوی 
باری افزون کش تواین بورابه‌هرش ناسوی اصلت برد بگرفته گوش۷ 


)مثنوی. دفتر پنحم. ص .٩۳‏ ۵) کلبات شمس؛ ج ۵ ص ۰۱۱ 
۱ )همان کتاب ,ج ۵ ص 1۸. مقایسه کنید با این بیت: 


سخنم خور فرشته‌ست, من اگر سخن نگویم / ملک گرسنه گوید که بگوخمش چرایی ؟ ( کلبات 
شمس. ج ۰٩‏ ص ۱۳۸). ۷) مثنوی؛ دفتر شم ص ۲۷۵. 


۱۳۲ ۱ پیشگفتار 


خ ب مه ۳۳ ۰ م2 ۰ 
وک نوی هممی و حففب درصوربی رهنمود پیوستن به اصل می کردد که ار روی 
عشق و ایمان و قلب باشد, و اين نشانه اش تحافی ازدار غرور و حستحوی حقیقت به فقصد 
وصول است. ان که بوی سیب را از روی تقلید و به فصد مقّاصد دنیوی درمی یابد و تاثیر آن 
مس ۴ 
بردلش نمی رسد هر کز به سیبستاد حایق واصل نمی شود. 
ار مسنافق رود ها هه سوت زان‌که در لب وان دز هلوت 


۲ و َ »1 1 ۱۸ 
نوی سییش هشست رو سیب سسبت سودرو جراریی اسیب تسیا 


گم 
نمون؛ دیگری از کار برد مایه‌های تلمیحی بسیار مهجور در کلیات شمس مر بوط به 


در کلیات شمس سه بیت نیز مر بوط به حسن یوسف و غذای مصریان از حسن اوست: 


غذای خلق در ان قحط حسن یوسف بود / که اهل مصر رهیده بدند ار غم ناد. 
حسن یوسف قوت حان شد سال فحط / آمدیم از قحط ما هم سوی تو. 
آب خلقان رفت جمله در هوای نان و آب / بوسفا در قحط عالم آب و نان دیگری.*۱ 


اشارة اين ابیات به روایتی است که به سالهای قحطی در مصر مر بوط می گردد. در 
سال هفتم قحطی مص انبارها از ذخیره‌های غله تهی می شود و تا رسیدن محصول غه 
حهل روز مانده است. حضرت بوسف حیزی ندارد که به گرسنگان دهد به دا حق دعا 
می کند ندا مي اید که «دیدار ترا غذای ایشان گردانیدم. پس هر روز بوسف بیرون آمدی» 
و بربالایی بنشستی, ونقاب از روی برداشتی تا همه خلق او را بدیدندی, از لذت دیدار 
بوسف سیر شدندی که به شراب و طعام حاحت نیامدی.» "۲ 

چنانکه دیده می شودء با توجه به این ما تلببحی و بیتهای مولوی, خسن یوسف آب 
وناد حلق می شود. بدین ترتیب زیبایی و جمال, که از مقولٌ دیدنیهاست و موضوع 
احساس حس باصره, وقتی جانشین غذا می شود, از مقول خوردنیها و نوشیدنیها می گردد که 
طعم و مز؛ آن به وسیلة حس ذائقه احساس می شود. تحاوز و انتقال متعلقات یک حس به 
حوز متعلقات حواس دیگر و نیز قرار گرنتن مفاهیم انتزاعی در حوزه محنوسات موجد 
نصو یرهایی مبتتی بر حس امیزی است که می توان آنها را در شمار مجازهای عقلی قرار داد. 
این گونه مجازها, وقتی از زمینه‌های اساطیری و اندیشه‌ها و تجارب عرفانی ناشی شده باشد 


۸) همان کتاب دفتر پنجم, ص ۰۱۵۸ 
۹) کلیات شمس؛ ج 4» ص ۱۲۷۲ ج ۵ ص ۱۷۱ ج 1» ص ۰۱۱۲ ۰) فصص الانبیاء» ص ۰۱۱۸ 


وسعت وتنوع داستان پیامبران در کلیّات شمس ۲۳ 


و با آنها مقایسه گردد جنبه حقیقت به خود می گیرد. به همین سبب, در مطالعة تصو یرهایی 
از قبیل غدذای حمال. نون ور حلال, نورخدا, عقل» معرفت» شادی۲۱ که فعل (« خوردل») به 

هم آنها نسبت دادهمی شود؛توجهبه یات قرآنی, از قبیل لا اذین یلو فی یل 
الله آفواناً بل آخياء عندرئهم برزقون (عمران ۱0۹:۳) سفیهم رنه هم ربا طهواً (انسان 
۰) و احادیثی مانند یت ند رّی بظعفنی وبَسْقینی؛ که از جمله مایه‌ها و زمینه‌های 
نفکرات و تجارب روحانی صوفیه است, و نیز مایه‌های اساطیری؛ ازقبیل آنجه در باره 
غذای حسن یوسف اشاره کردیم, ضروری است. 


۲۱) مثنوی» دفتر دوی ص ۱۳۰۵ دفتر جهاری ص ۱۳۹۳ دفتر پنجم ص ۰ دفتر ششمء ص :٩۳٩‏ 


قفوت اصسلی بثر نور خداست 
مانده‌ی عفلست نی ناد و ضوی 
نسیسست یر نور آدم را خورش 
و کی 
تا غذای اصل را فابسل شوی 
هر که باشه قوت او نور جلال 


فوت حیوانی مر او را ناسزاست 

نور عفلست ای پسر حان را غذی 
از جز آن جان نسیابد پرورش 
کین غذای خر بود نه آلٍ خر 
لسقمه‌های نور را کل شوی 
حول نزاید از لبسش سحر حلال .. 


کلیات شمس: ج ۵؛ ص ۱3: 

ای خوش منادیهای تودر باغ شادیهای تو/ بر جای نان شادی خورد جانی که شد مهمان نوا و نیز 
۰ سم کف الاسراره ج اول, ص ۳۱ و بعد؛ 
نمهیدات» صص ۱۳۰۱۷۹۰۱۲۰۰٩۱‏ ۲؛فیه ما فیه, ص ۱5 ؛ کلیات شمس. ج ۰۱ص ۲۸۵؛ج ۳ صص ۰۱۳۲ 


بخصوص در ارتباط با حدیت « ابیت عند ر بی. 


له ۵ صص ۱۳۸۰۸۱ ج ۰۷ص 5-۹ 


ا,آدمرع) 


الف) داستان آدم(ع) 


داستان آدم در قران محید» درضمن سوره‌های بقره, اعراف» حجن طه و ص بیان شده 
است. در سوره‌های بنی اسرانیل و کهف نیز به فص ادم اشاره رفته است. بنابر آنجه در قرآن 
آمده است, خداوند برای آ گاه ساختن فرشتگان از مشیّت خویش به ايشان فرمود که در 
رمین خلیفه‌ ای ایجاد خواهد کرد. فرشتگان گفتند: ایا زمین را به کسی خواهی سپرد که در 
آن فساد کند و خونها بریزد؟ خداوند فرمود: آنجه من می دانم شما نمی دانید. ایزد تعالی 
اتشباتارا ازعا که یت وش تافید: پس از سرشته شدن کل آدم, خداوند در اوروح 
دمید و به وی بهترین صورت را بخشید و او را نام وحقیقت موجودات آ اه ساخت, برای 
آنکه فرشتگان به علت امتیاز آدمی بی برند, موحودات را بر فرشتگان عرضه داشت و ایشان 
به حقیقت آنها پی نبردند. آنگاه آدم را فرمود تا اسماء موجودات را بر فرشتگان بازنماید؛ و 
چون آدم از عهد؛ آزمایش برآمد, همه فرشتگان به برتری او اقرار کردند. ملانکه به امر حق و 
به منظور تعظیم آدم به سجده درافتادند. فقط ابلیس نکبر ورزید و اعتراض کرد و گفت: من 
از ادم بهترم جه اصل حلقت من آتش و اصل آفرینش او خاک تیره است. ابلیس به کیفر 
تکبر خویش مردود در گاه شد. آدم با جفت خود ساکن بهشت گردید. خوردن تمام میوه‌ها و 
محصولات بهشتی برای ایشان مباح بود. فقط از نزدیک شدن به درخت معیّن نهی شدند و 
خداوند فرمود: «اگربه این درعت نزدیک شو ید از حملهٌ ستمکاران خواهید بود. ابلیس 
دضمن شماستء سخن او مشنوید.» اما شیطان به وسوسه آدم و زوجه اش پرداخت و گفت: 
هر گاه از این درخت تناول کنید, دو فرشتة حاودان خواهید شد. .. حون آدم و زوجه اش» از 
میوُ آن درخت جشیدند» عورت ایشان ظاهر گردید و با برگ درختان بهشت شروع به پوشیدن 
خود کردند. در این هنگام از پرورد گارندایی بدین مضمون شنیدند: «مگرشما را از خوردن 
میوه ان درعت بازنداشتم باه کرشها راز مایت خسن شیطان آ گاه 


داستان آدم 


نساعتم؟» ایشاد گفتند: بار پرورد گارا مابه خود ستم کرديم هرگاه 
از گناه ما درنگذری وما را مورد رحم و شفقت خویش قرارندهی, درزمرة زیانکاران 
خواهیم بود. بدین ترتیب, آنها استغفار کردند و در نتیجه توبهُ ایشان پذیرفته شد و مأمور 
گردیدند که به زمین فرودابند و در روی زمین تا مدتی بالات و خوشی قرار بابند.! 

آنجه در قرآن کریم در بارة داستان آدم آمده است با روایت سفر پیدایش درعهد عتیق 
اختلافهایی دارد. در عهد عتبق آمده است که خداوند آدم را به صورت خو یش می آفریند و بر 
همه جانوران فرمانروایی می دهد. ۲ خداوند, پس از آفریدن آدم باغی به طرف مشرق در 
عدّن غرس می کند و آدم را در آنجا می گذارد تا کار کند و محافظ باغباشد. در وسط این 
باغی درحت معرفتِ نیک و بد قرار دارد که خداوند ادم را از خوردن میو آن منع می کند. 
آنگاه, برای آنکه آدم تنها نباشد, خداوند حیوانات صحرا و پرندگان آسمان را از زمین 
سرشته و به نزد آدم می آورد تا ببیند و برآنها نام بگذارد. جون از این جانوران هیچیک موافق 
معاونت آدم نیستند, خداوند زن را ازیکی از دنده‌های آدم می آفریند. مارزن را می فریبد تا 
از میوهة درخت معرفت می خورد و به ادم نیز می دهد. بعد از خوردد این میوه. حشم ان دو باز 
می شود و در می یابند که عریانند. خداوند, چون از این امر با خبر می شود, آدم و زوجه اش 
را از بهشت بیرون می کند: «و آدم زن خود را حوا نام نهاد, زیرا که او مادر جمیع زندگان 
است؛ و حداوند خدا رختها برای ادم و زنش از پوست بساخت و ایشانرا پوشانید و خداوند 
خدا گفت همانا انسان مثل یکی از ما شده است که عارف نیک وبد گردیده, اینک مبادا 
دست خود دراز کند و از درحت حیات نیز گرفته بخورد و تا به ابد زنده ماند. پس خداوند 
خدا او را از باغ غذن بیرون کرد تا کار زمین راء که از آن گرفته شده بود, بکند. پس آدم را 
بیرون کرد و به طرف شرقی با عدن کرو بیان را مسکن داد و شمشیر آنشباری را که به هر 
سو گردش می کرد تا طریق درخت حیات را محافظت کند. ۲ 

در فران کریم, ضمن حدذف بسیاری از جزنیات زاند از روایت تورات, موضوع 
بسیار جالب و دلکش سحده همه فرشتگان به آدم ونمرد شیطان از این امر آمده است که 
دلالت بر مفام والای انسان و ارزش و اعتبار او در نزد خداوند دارد. و این موضوع خود مایه 
تفسیرها و تأو بلهایی گسترده و متنوع در عرفان و ادب فارسی شده است. به هرحال مفسرین 
و صاحبان قفصص داستان حضرت آدم را باتفصیل در جزئیات ذکر کرده‌اند که حاوی 
بعضی روابات تورات نیزهست. در کلبات شمس به جنبه های مختلف داستان آدم اشاره‌های 


۱) اعلام قرآن: صص ۱۸ - ۳۰. ۲) عهد عتیق, سفر پیدایش, باب اول. صص ۲- ۲۸. 
۳) همانجا, باب سوم ۲۰ -۳4. )) مثلاً سه کشف الاسرار میبدی» ج ۱. ص ۱۳۲ و بعد 


دیو آدم؛ ابلیس ۱۳ 


متمدد شده است. در بعضی بیتها تنها به آدم, و دربعضی دیگربه آدم در رابطه با یکی از 
شخصیتها یا موحودات و ایا و حوادث دیگر داستان اشاره رفته است که اکنون به نقل آنها و 
توضیح اشاره‌ها می پردازیم. 
آدم 

هم آدم وآن دم توی؛ هم عیسی ومریم توی / هم رآزوهم محرم توی» چیزی بده درو یش را. 

۰ )۱/۱۳( 

اگر خوکی فتد درمشک واآدم زاد درس رگین / رود هریک به اصل خود. زازراق و کفایتها 

)۱/46( 

اگرهستی توازادم» درین درب فر وکش دم/ که اینت واجبست ای عم, اگرامروزا گرفردا. 

)۱/6۷( 

هردمی ازصحن سینه‌می جهد / همجوادم زاد‌بی مردوزن. (4/۲۳۳) 

ای آدم خ وکرده با جنت وبا حورا/ افتاده دراین غربت‌با رنج‌وعنا چونی . (۵/۲۹۷) 


دربعضی ازابیات کلیات شمس نام ابلیس همراه‌باآدم ذکر شده‌است. . 
زآدم | گربگردی اوبی خدای‌نیست/ ابلیس وارسنگ خوری از کف خد!. (۱/۱۲۲) 
چشم شوخ توجوآغا زکندبوالعجبی /آدم کافروابلیس مسلمان آرند. (۲/۱۵۰) 
آن 9 تب تک سین تترادم تاحانت به لطف دررباییم 
ابلیس نظرجداجداداشت نداشت که‌مازحق جداييم. (۳/۲۷۸) 
چوبلیس کوززآدم بندیدج زکه نقشی / من ازین بلیس نا کس بخدا که نابدیدم. (4/۱) 
روزی که افکنیم زجان جادر بدن بینی که رشک وحسرتٍ ماهیم وفرقديم ... 
جادرچودبدازادم ابلیسس کردرد ‏ ادم نداش کردنوردی نه ماردیم. (0/10) 
بلیس وارزآدم مبین توب و گیلی /بین که درپس گیل صد هزا رگلزارم. (4/0۷) 
عبرت ازابلیس گیردآنکه‌نسل آدمست / کوبه استهزای آدم شد سیه روی قران. )4/۲۰٩(‏ 
مست کرده حمله رازان غمزه مخمورخو یش تا رمستی احنبی با اشنا آمیخته 
تاز بسیاری شراب ابلیس جون آدم شده لعنت ابلیس هم بااصطفآمیخته.(۵/۱۵۲) 
حوطوافان گردونی همی گردندبرآدم/ مگرابلیس ملعونی که بر آدم نمی‌گردی۱؟ 
(۵/۳۲۱) 


۰ همه حا درسمت جپ شمار؛ حلد کلبات شمس و درسمت راست شمارهٌ صفحه آمده است . 


۱۳۸ داستان آدم 


دیو آدم 
در بیتهای زیر دیوبه حای ابلیس بکار رفته است 
که راازغصه هم این عقل را/ناگها! گید وت لآ سا ۰ (۱/۹) 


گرهمی خواهی که حبریلت شودبنده برو/ سحده‌ای کن د پیش ادم زود ای دیولعین. 
(۱/۲۱۳) 


ابلیس 
در بیتهای زین ابلیس بدول ذ کر ادم آمده است : 
از ثم شیطانی شد نفس تورنانی / بلیس مسلمان شد تا بادچنین باد,(۱/۵1) 
آنکه زنار زاده ند. همحوبلیس نارشد / وانکه ز نور زاده بد. هم سوی نور می رود.(۲/۱۷) 
از صفتی فرشته رادیو و بلیس می کند / و زتبشی شب مرا رشک بهار می کند.(۲/۱۹) 
ای گفته که مردّم» اين جه مردیست / کابلیس ترا جنین...(۲/۱۰۳) 
آن‌بلیس بی تبش مهلت همی خواهد از و/ مهلتی دادش که اور بعدفردامی کشد, (۲/۱۰۹) 
پنگر هزار گول سلیم اندرین جهان / دامان زر دهند و خرند از بلیس درد.(۲/۱۸۵) 
زروی نخوت و تقلید ننگ دارد ازو / بلیس وار که خود بس بود خدا مسحود.(۲/۲۱۱) 
جه پرده بود که ابلیس پیش آزین پرده / به سجده بام سموات و ارض می پیمود.(۲/۲۱۲) 
تشن کر ات خدای مست بدی / ز صد گنه نشدی هیچ طاعتش مردود.(۲/۲۱۷) 
ابلیس ز لطف تو اومید نمی برد | هر دم ز تومی‌تابد دروی املی دیگر,()۲/۲۷) 
جون ملک ساخته خود را به پر و بال دروغ / همه دیوند که ابلیس بود مهترشان,(1/۲۳۲) 
دلاله کیست؟ بلیس این عروس دنیا را / عروس را توفیاسی بکن ز دلاله,(۵/۱۷۷) 
گرنیک وبدنزد خدایکسان بدی درابتلا/ با جبرنیل‌ما هروابلیس هم سیماستی .(۵/۱۹۷) 
بیا چون‌ما شوای مهرو نه نعمت جونه دولت جو/ گرابلیس اینچنین بودی, شه وصاحب علم بودی. 
(۵/۲۳۱) 
ادریس شد ازدرسن هرجا که بدابلیسی / درصحبت آن کاف شب گشته ج وکافوری ۵/۲۹۳(۰) 
نشگ هرقافله, درششدر؛ ابلیسی نوبه هرنیت خودمسخره ابلیسی 
ازبرای علف دیوتوقر بان‌تنی . بز دیوی تومگریاب ره ابلیسی ؟... (۱۵۸/«ناآحرفزد) 
پهلسوی اعتراض را بستسراش گسرتسوچون گوی چست و گردانی 
پلوی اعتراض درابلیس کب تنج مسردود رد رسای 
فتاتعست آعت رام انبایتیر. ارسکی. کویسی‌#ی کی ایو 


آدم» ابلیس ۱۹ 


اندرین ملحمه نصرت همه باتیغ حداست / ازغنایم همه ابلیس مسلمان آرید. ۷/۹۹۱ 
سجده کن وسرمکش چوابلیس / پیش رخ اين نگارمهوش, (۷/۱۲) 


ابلیس بازده بار در فران مجید نامش ذکرشده است. و این ذکرها, جز دریک 
مورد, درضمن اشاره به داستان ادم آمده است. خداوند پس از آنکه آدم را می آفریند از 
ملائکه می خواهد که او را سجده کنند. فرشتگان سجده می کنند, اما ابلیس از این کارتن- 
می زند و تکبّر می ورزد که خلقت من از آتش است و خلقت آدم از حاک. در نتيجة این 
نافرمانی» خداوند او را از درگاه خود می راند. فد خلفنا کم ثم صوزنا کم دم فلا ملک 
آسجُذوا لادم فسجّد وا لا انلیس لم بکن من الساجدین. فا ماقتعک الا تسد اذآمرنک قال 
طبری می نو بسد: 


پس چون خلت آدم تمام‌شد» خدای-عزوجل-بفرمود فریشتگان را که با بلیس در 
ی علیه السلام. فریشتگان جمله به فرمان 
حق تعالی سجده کردند, مگرابلیس که همچنان ایستاده بوده و سجده نکرد.. 
پس چون ابلیس سجده نکرد» گفت: جه بود تراء یا ابلیس, که با فریشتگان 
سجده نکردی؟ ابلیس گفت: سجده نکنم کسی را که افریده باشی از گل 
وصلصال ولوش... گفت: بیرون رو ازین حاکه تورانده‌ای, و بر توباد لعنت تا 
روز رستخیز, پس خدای - عزوجل - او را براند و بلعنت کرد. و او به هر 
آسمانی خدای را سحده کرده بود جندین هزار سال. .. جون حدای - عز و حل - 
آدم را بیافریده بود, گفت: باآدم, بدان که من ابلیس را از بهر توبراندم و بلشت 
کردم و ابلیس دشمن توست وا حفت تی حوا. هشیار باشید که شما را 
نفریباند و از بهشت ببرون نکند که آنگاه شما بیجاره مانید* 


پس از این ابلیس مشفول حیله می شود تا مگر ادم وحوا را از بهشت بیرون کند. 
گروهی می گویند: بیرون بهشت بانگ زد و حزا بیامد و او را بدید؛ و گروهی گفته اند که 
ابلیس خود را در دهان ماری حای داد و وارد بهشت شّد و از طاووس درعت گندمی را که 
خدا ممنوع کرده بود آدم از آن بخورّد پرسید و طاووس به او نشان داد. وسپس حوا را فریب 


۵) اعراف ۰۱۱۰۷ ۱۲؛ ونیزبشره ۲: )۳؛ حخر۵ ۱: ۱ ۳۲ اسراء ۱۷: ۱۱ ؛ کهف ۱۸: ۵۰؛طه ۱۱:۲۰؛ 


شعراء 1 ۰:۲ ۹۵.., )هه نت طبری» ج ۰۱ صص 4۸ - ۰۵۱ 


م9 1 ت- 
داد تا از دانه‌های گندم بخورد و حوا سه دانه نیز به آدم داد. 


و جون گندم به حلق آدم فروگذشت و به شکم رسید, حالی آن خله‌های بهشت از 
ایشان فروریخت و هر دو برهنه و عربال بماندند, و عورنهایشاد پیدا بود, و از 
بکدیگر شرم داشتند؛ پس هریکی برگی از درخت انجیر باز کردند و بر عورت 
حو بش برنهادند و بانگ اندر بهشت افتاد که عصی آَدم رب قفوی" گفتند: آدم 
نافرمانیرداری کرد خدای خویش را وبیراه گشت. جنانکه گفت - عر و جل: 
تا اا الَجرةدث ها تلا رطف فان عهما بنتزق ال اس از 
آن, درنعتهای بهشت سر فروآوردند و موبهای این جهار تن به شاخه‌های خویش 
بر پیجیدند, و هر حهاررا از بهشت بیرون انداختند: مر ادم را به هندوستان 
انداختند به سر کوه سرندیب... و مر حوا را به جذه انداخت به لب دریا از مکه بر 
شق فرستگ رو لس رانهتهانبهآعت نب خد ود ری وان ادآمنهان 
انداحت؛ و طاووس را به میسان افکندند, حایی است از عیضه‌دمشق ,۱ 


در بعضی ابیات نقل شده اشاره به مسلمانی شیطان رفته است که اشاره به حدیثی 
دارد از این فرار: پیامبر به عایشه فرمود: اد جاء ک شیطانک؟ قالّت با رسول اللّه أَومقعی 
شیطان؟ قال نقم. لت ومع کل انسان؟ قال نعم. قلت ومعک بارس ول اللّه؟ فان نقم ولکن رتّی 
اعاننی علیه حنی اسلم, ( صحبح مسلم ج ۸ ص ۱۳۹) این حدیث در سایر صحاح و سندات 
به صورت الم شیطانی بیّدی و صورتهای دیگر ولی به همین مضمون نقل شده است. "۱ 


بیت: آن بلیس بی تبش مهلت غمی خواهد از و.. . نیز اشاره دارد به اینکه ابلیس 
آنگاه که خداوند او را لعنت کرده ار بهشت می راند؛ ی 


یا رب تو کُفتی که من برهیچ خاق ستم نکنم - و من چندین هزارسال خدمت 
‌‌ م2 

کرده‌ام, حاجت من نیز بر آدم و فرزندان اوروا کن. خدای گفت: حاجت 
بخواه. اکفت ی انیت و کت با رت | زند گانی ده تا آن وقت که خلق را 
م۱ ۱ و , 1 

برانگیزی چنانکه گفت حکایت ازابلیس: رب فانظزنی لیم ,یوم بعتون آن وز 
۳ ۲ و سس 

باشد که خلق را برانگیزد وبهشتی ودوزخی پدیدارآید, وم رگ رابیارندبرمخال نرمیشی 


۷) طه ۲۰: ۱۲۱ ۸) اعراف ۷: ۰۲۲ 
)٩‏ ترجمه نفسیر طبری؛ ج ۱ ص ۱۵۳ سه نیز فصص فرآن مجید. صص ۰ - ٩؛‏ کشف الاسرارهیبدی» ج 
ی ۰) به نقل از حواشی منطق الطین ص ۲۷۹؛ 


و نیز سم کلیات شمس: ج ۲ ص ۰۱۵۰ حاشیه. ۱ ححر ۱۵: ,۳٩‏ 


۱۳۱ 


. 


وبمیرانند, و حول بمرده باشد هر گزنیزهیچ خلق رانباید مردن ونمیرند. 

تب ناتسم زامیت کتفت ان رور نتته‌شاشند کف ک رای انتتر نا 
دوزخ واجب نشود برو. خدای-عزوجل-اندیشه ابلیس دانست 
وازبهرآن که اوعالم السروالخفیات است... پس گفت: با 
ملعون, آنجه نو اندیشه کرده‌ای نباشد, و من خلق را تا روز بر انگیختن زند گان. 
ندهم. پس خدای--عزوجل-مر ابلیس را گفت: لاک ین المنظرین ی بزم اوقت 
المْغْلوم." گفت: ترا زندگانی دادم تا روز وقت سلوم .ووقت معلوم آن روز باشد 
که خالق همه را بمرند. گفت ترا تا آن روز زندگانی دهم, .۳ 

بیت مولوی اشاره به همین آیهها دارد. که طبری در تفسیر خود آنها را توضیح داده 


حوا 
زمشرقست وز خورشيد نور عالم را / زز ادمست درو سل و بجه حوّا را.(۱/۱۱۷) 
مبارکی شب قدر و ماه روره و عید / مبارکی ملاقات ادم و حو.(۱/۱1۸) 
اگرخوا بدانستی رک رون ما زا رک ۱/۲۱(۰) 
کسی که عاشق روی پر من باشد / نزاده است ز آدم نهمادرش حواست ست.(۱/۲۷۱) 
هزار صورت زاید جو آدم وحوا / جهاننپرست ز نقش وی او مصوّر نیست. (۱/۲۷۷) 
بگریز ازمن و از طالع شیرافکن من / کاخترم کوکبه بر آدم و حوا بزند.(۲/۱4۰) 
جنان مستم جنان مستم من اين دم / که حوا را بنشناسم ز آدم.( ۳۱۳۹۰( 
یک‌ساعت اردوقبلگی ازعقل وجان برخاستی / این عقل ما آدم بلدی, این نفس ما 
حواستی. (۵/۱۹۷) 

بهرنوادم گرفت دبّه‌وزنبیل بهرتوحوان مودنیزحوایی 

آدم وحوانب ود هرفدوست خالق می کرد گونه گونه خدایی (1/۲۵۰) 
رادم بزایید حوا و گفت / که آدم توبودی و حزاتوی. (۷/۱۸) 


در قرآن کریم نام حوا ذ کر نشده است؛ اما, چنانکه گفتيم, به زوجه و جفت آدم 
اشاره‌هابی وحود دارد. مثلا با اذم آشکن انت وزوحک الحَنْة فلا من حبثٌ شمتما 


۲ ححر ۱۵: ۰۳۹-۳۸ ۱۳) ترجمً تفسیر طبری ج ۱ صص ۰۹-٩۸‏ ۰ ۱) اعراف ۷: .۱٩‏ 


۱۳۲ داستان آدم 


راحم به آفرینش حوا روایاتی وجود دارد که مطابق همان روایت تورات است که خداوند حوا 
1 ۰ و ِ ۲ ۳۹ ۰ ُ. 11 
را پس از آنکه خوابی کران بر ادم مستولی می کند از یکی از دنده‌های او می آفریند.۵ 


پس چون آدم را بیافرید اورا به بهشت فرستاد و گفت این بهشت ترا دادم» و او را 
به بهشت اندر بداشت. پس خدای تعالی خواست که از آدم نیز خلقی بیافریند 
همجون ادم. پس جون آدم بخفت و خواب بروی غلبه کرد و اندر بهشت خواب 
نباشد ولکن جنان بود آدم جون میان حفته و بیدا - خدای عزوجل مر حوّا را از 
هلر چپ اد بسافریدبه قدرت ویش س خلقی جون آدم ولکن ماده. و حوا بر 
بالین آدم بنشست. .. پس آدم جشم از کرد ومرحوا رادید بربالین اونشته و 
خْله های بهشتی بوشيده. آدم حول او رانتش ۶ گفت: تو کیستی وجیستی؟ گفت 
نی میس ی - عزوجل - مر ازپهلوچپ‌توآفریدتا 
همجنس توباشم وتوبامن آرام گیری. ۱۶ 


حوا؛ پس از آن, با ادم در بهشت زندگی می کند تا ابلیس او را می فریبد و با دم از بهشت 
احراج می شسوند. ( -ه اپلیس) در رمین» بس از بیرون شدن ار بهشت» آدم بر کوه سرندیب 
می افتد و به.خاطر گناه خود, صد سال گریه وزاری می کند. پس از آن, جبرئیل» به فرمان 
حدا, خانه ای اریافوت سرح از بهشت عدن برای آدم می آورد و نام آن یت المعمور می کند 
و آن خانه را درجایی که امروز کعبه است می گذارد. و بعد به آدم می گویند که حق تعالی 
برای توخانه ای اربهشت فرستاده است تا آن را طواف کنی و در آن بنشینی ؛ و نیز به او 
و ۰ ۳1 ۰ 
می گوید که جفت او حوا نیز بدان نزدیکی است و او را می یابد,.. 


پس آدم - علیه السلام - چون از طواف خانه پرداخته شد, همی گشت 
گردا گرد مه تا مگرجای حوا را بازیابد؛ و حوا نیز همچنان 
ی و تایه نکن کر وسات و یکذیگر بشناختند وپیش هم آمدند ۲ 
آن جایگاه که امروز مه است, آن مقام که عرفات خوانند, از آن است 
که ادم را با حا آنجا معرفت افتاد و یکدیگر را بازیافتند... و آدم و حزا به 
هندوستان رفتند و ایشان را فرزندان اندر پیوست. و آدم تا زنده بود نشستِ او بدان 


کوه سرندیب بود. ,۱۷۱ 


۵) عهد عتیق, باب دوم ۲۱ - ۰.۲۵ )٩‏ ترجمه تفسیر طبری» ج ۰۱ ض ۰ کشف الاسرار میبدی؛ 
ج ۱ ص ۰۱8۷ ۷) همانحا, صص ۵۹-۵۸؛ و نیز سه قصص الانبیاء صص ۲۲ - ۲۳. 


ملایک. مار ۱۳۳ 


درتاریخیمقوبی آمده است : 

به عقید؛ اهل کتاب, خدا آدم و حوا را درنه ساعت از روز جمعه گذشته, از 
بهشت ونعم آن بیرون کرد؛ و گریان و اندوهنااک به زمین فرود آمدند؛ و هبوط 
آن دو برنزدیکترین کوهی از کوههای زمین به بهشت. که در سرزمین هند بود, 
انجام گرفت. 4 کشانی گفنه‌اند که بر کوه ابوقییْس که درمکه است فرود 
آمتری و ناوید ازیققتی که آدمردر تبون ترا ویر ال میور رودستا: 
و آدم را فرمود تا آن را به مکه برد و برای او خانه‌ای بسازد. پس آدم به مکه رفت و 
خحانه را ساحت و گرد آن طواف کرد...۱۸ 


ملک ملابک (سجده کردن بر آدم) 


درپیش آدم گرملک سجده کند نبو عجب/ کزبهرخا کی چرخ راسق وجا کرساختی ,(۵/۱۸۰) 


سجده کردند ملایک تن آدم را زود / پرتوجان تودیدند در آن جسم سنی.(۱۹4/٩)‏ 


دوبیت زیرنیز اشاره به آدم و سحده دارد. 
نادر جمال باید کاندر زبان نیاید / تا سجده راست آید مر آدم صفی را.(۱/۱۱۳) 
جون پیش آدم ازدل وجان و بدن کنی یک سجد‌ای‌به امرحق ازصدق‌بی ری 
هرس وکه توبگردی ازقبله بعدازآن ‏ کعب بگرده آن سوبهردل‌ترا. (۱/۱۲۱) 


سم اپلیس 


مار (بپهشت) 


حوآدمی به یکی مار شد برون ز بهشت / میان کزدم و ماران ترا امان ز کجا (۱/۱۳4) 

مقام داشت به جنت صفی حق ادم / حدا فتاد زحتّت که بود مارامیز (۳/۷۹) 
جنانکه درآغازداستان اشاره کردیم, به روایت عهد عنیق, مارحوا رامی فریبد وبه 
خوردد میوه درنحت ممنوع برمی انگیزد. حوا به مارمی گو ید: خدا گفته است از موه آن 
درخحت که وسط باغ است نخورید, میادا که بمیرید. اما «ماربه زن گفت هر آینه نخواهید 
مرد. بلکه خدا می داند در روزی که از آن بخورید حشمان شما باز شود و مانند خدا عاروت 
نیک و بد خواهید بود. و جون زن دید که آن درعت برای خورااک نیکوست وبه نظر خوشنما 


ه‌ 
۳2 


۸) تاریخ بعفوبی» ص .۰ 


۱۳ داستان آدم 


ّ ِ ۰ دد 1 ۰ ۴۹ م2 ۰ ُ ۳ 
و درعتی دلپذیر دانش افزاء پس از میوه اش گرفته بخورد و به شوهر خود نیز داد و او حورد. 
آنگاه حشمان هردوی ایشان باز شد و فهمیدند که عربانند..,»۲۳ این اتفاق و فربب خوردن 
۱ ۱ ۱ ع - 

ازیک مار سبب اخراج ادم و زوجه اش ازبهشت می کردد. (-- داستان آدم) 

در تقاسیر و فصص اسلامی نیز ضمن روایتهای مختلف مر بوط به فریب خوردن 
آدم و اخراج وی یک روایت هم به مارمربوط می گردد. اما اين مارنیست که آدم را 
می فریبد» بلکه ابلیس است که ماررا می فریبد تا به وسیله او به بهشت راه می یابد و آدم ر 


۳ ۲ 1 ۳ و 72 ۲ 
گروهی از علما بر ابتند که ابلیس کیرد بهشت می کردید و نگاه همی کرد. حول 
نگه کرد. ماری برون آمد از بهشت و این مار هربار چهار پای داشت همجون 
۱ رم 

جهار پای اشتر و ابلیس ان ماررا گفت که من ادم را نصیحتی خواهم کرد 
سخت نیکوو مرا پیش او راه نمی دهند, باید که تومرا پیش ادم بری تا من این 
نصیحت او را بگویم و اوترا سپاسداری کند. پس ان مار مر ابلیس را به دهان 
خویش اندر حای کرد... و مار او را به نهانٍ رضوان, در بهشت برد. "۲ 


در قفصص الانبیاء ابلیس به در بهشت می آید و در طلب جنبنده‌ای از جنبندگان 

بهشت است, نا طاووس را می بیند وازاو می خواهد دربهشت را بروی بگشاید. اما 

طاووس خود اين کار را نمی کند و او را دلالت به مارمی کند و می رود و مار را پیش ابلیس 
ت-‌ ِِ 9 

می اورد. ابلیس راز خود را به مار می کو ید: 


مارنرم شد و آن ملعون را در سر خود جای بداد. بیامد برابر تخت ادم وبا وی 
سخن آغازیدن گرفت و فریفتن گرفت. آدم پنداشت که این مارست سخن همی 
گو بد. اگر بدانستی که وی ابلیس است. هرگزبا وی سخن نگفتی و حدیث او 
نشنیدی. پس آدم را گفت ترا بسیار حق افتادست برما که صحبت توبا ما دراز 
گشته است؛ بدین سبب. ترا نصیحتی خواهم کرد. ادم گنت؛ مر ناصح خدای 
بس بود. حوا گفت: بگذار تا ستق. کرفل ابلیس گفت. با آدم؛ دانی که خحدای 
تعالی ستراازین درخت چرا منم کرد؟ آدم گفت: ندانم. گفت: زیرا هر که از 
این درخت بخوارد, حاودانه بماند و از اهل بهشت گردد, و هر که نخورد از بهشت 
دور ماند و از حدای هم دور ماند؛ و بدین سوگند خورد. ۲۱ 


۵۲ - ۵۱ عهد عتبق سفر پیدایش باب سیم 8 - ۰۷ ۰) نرجمةٌ تفسیر طبری؛ ج ۰۱ صص‎ )٩ 
۰۱٩ و نیز سه فصص فرآن مجید. صص ۷ و ۰۸ ۱ فصص الانبیاء» صص ۱۸ و‎ 


دانه» گندم و۱۳ 


سرانجام حوا با وسوسه ابلیس دو دانه از درخت می کند ویکی را نیمه می کند و 
خود می خورد ویک نیمه به آدم می دهد و از بهشت اخراج می گردند. 


دانه گندم (بهشت. ناج حله ) 
آن دانهة آدم را کز سنبل او باشد / بفروشم جنّت را بر جان نهم جتّت (۱/۱۹۷) 


کوبلبل شیرین فنم» کوفاخته‌ی کزکوزنم طاو وس خوب جون صنم, کوطوطیان کوطوطیان 


و ۳ ‌ ۲ م2 61 ِ ۱ 
| گردرجنت وصلت چوادم گندمی خوردم /مرابی حلة وصلت بدین عوری رواداری ؟! 


)۵/۲۵۰( 

۰ ب ۲1 م2 
پدرت زجئت آمد, زبلای کندمی دو/ جوهوای - نتستت, توهریسه خوارجونی ؟ 
(۷/۱۹۹) 


در نورات و درفرآن؛ نوغ میوه ممنوعه ای که آدم وحوا از خوردن آن منم شده‌اند. 
مشخص نشده است. در قران آمده است که خداوند به آدم و حوا می فرماید در بهشت بگردند 
و از میوه‌های آن بخورند اما په آن درخحت نزدیک نشوند: ولا ربا هو الُحَرة, ۲ راجع به 
نوع این درعت و میو؛ آن در تفاسیر قرآن اظهار نظرهایی شده است و آن را درخت علم» 
درعت انگون درعت انجیر گفته‌اند. اما نظر اکثر مفسران آن است که درنحت گندم بوده 
است. "" طبری» پس از نقل حگونگی راه یافتن ابلیس به بهشت, می نو یسد. 


جشم ابلیس برطاووس افتاد. ابلیس از آن طاووس پرسید که: آن درخت کدام 
است که خدای --عز و جلّ- آدم را گفت از آن مخور؟ طاووس آن درخت گندم 
او را ننمود و گفت؛ این ت ۳ 


بعد از فریب حوا ازابلیس و جدا کردن پنج دانه گندم که خود می خورد و به آدم نیز 
می دهد (-ه ابلیس) و پس ازرانده‌شدن ادم از بهشت وتوبه کردن ( سم توبه کردن آدم) 
طبری می نو بسد: 


پس چون خدای-عزوجل-توب؛ آدم پذیرفت, مرجب رئیل رابفرمود تایکی خوشة 
گندم حنانکه او خورده نود اندر بهشت» پیش ادم آورد و گفت؛ هم ار این که 


پتر حق 7 ی ۲ 
بخورده ای روزی نو کردم و ان فرزندان توتا روز رستخیز, ٩..‏ 


۲) بقره ۲: ۳۵. ۳) کشف الاسرار میبدی» ج ۰۱ ص ۱4۸؛ و نیز قصص فرآن مجید؛ ج ۰۱ ص ۰۱ 
6 ) ترجمةٌ نفسیر طبری» ج ۰۱ ص ۵۲. ۵) همان کتاب, ص ۵1. 


۱۳۹ داستان آدم 


درقصص الانبباء نی زآدم با عوردن گندم است که مرتکب گناه‌می شود, وتاج از 
سرش می برد و نخت از زیرش بیرون می شود. به موحب نوشْتهٌ این کتاب. پس از انکه حان 
به تن آدم درمی آید, آدم هنت روز همحنال می نسیند. 
تا آنگاه که حق تعالی ازبهشت نخت فرستاد از زرسرخ, و گوهرها در او نشانده, 
و لباس حریروناج. لباس در پوشيد و تاج بر سر نهاد و برتخت نشست. و آن 
هفتصد هزار فريشته که به زمین بودند با ابلیس همه را فرمود که آدم را سجده 
۱ 
وفتی ابلیس به بهشت راه بیدا می کند و ادم و حوا را به خوردن میوةُ آن درحت 
.2 ‌ 
ممنوع برمی انگیزد حوا وسوسه می شود. 
آدم گفت: نباید (<مبادا) که ما را عتاب آید که حق سبحانه و تعالی ما را نهی 
۳ 72 ۲ با عِ ۱ ۰ ۰ 
کنرده استت::خوا کفت: اهل بهشت دربهشت دروغ نمی کویند. برفت و از ان 
درخت دودانه برکند. یکی را پنهان کرد از او ویکی را به دو نیمه کرد؛ یک 
نیمه آدم ر داد ونیمی حود بخورد. در حال تاج از سر ادم بر به » و بحت ار 
زریرش بیرون شد و حامه‌ها از وی حدا شدند وبا وی در سخن آمدند و گفتند ما 
۳ 5 ۱ ۰ _ ِ 
افتاد که ادم فرمان حق را حلاف کرد و گندم بخورد...۲۲ 


یک قطره زان بحرجداشد که جدانیست / کادم‌زنک صلصل فخا برد( ۳/۹۰( 

ندر گل بسرشته یک نفخ د گردردم/ وان سنبل نا کشته برطینت آدم زن (4/۱۵۳) 

زاولین جرعه که درخا ک آمد ادم روح‌یافت / جبرئیلی هست شد جون برسما می ریختی 

2/۰۲ 

بنابر آية ۵٩‏ از سورف ال عمران, خداوند آدم را از تراب (خحاک) آفریده است: ال 

مثل ميسي منداله کل آدع غققاین ژاب. وبنابر ای ۱ از سور صافات از «طین 
لازب»: انا خلقناهه هم من , طین زب. صاحب تب 4 طبری «طین لارب» را ۱ «گل حوشیده )) 
ترحمه کرده | 9 و بنایر ای ۱4 از سوره و ار «صلصال»: خلق" الانسان من صلصال 
کالفخار ۰ که در ترجمهٌ طبری در ترجمة اين آیه می نو یسد: «بیافرید مردم را از گلی آواز 


۲ فصص الانبیاء ص ۰.٩‏ ۷) همان کتاب ص ۰۱٩‏ ۸) ترجمهُ تفسیر طبری؛ ج ۰٩‏ ص ۰۱۵۱۷ 


آفر, نش م ۱۳۷ 


دهنده جون گل کوزه کنان» ۲٩‏ 


در تفاسیر و قصص اسلامی, ابتدای آفرینش آدم داستان دل انگیزی دارد. خداوند 
ابتدا جبرئیل را می فرستد تا ازانجا که امروزمکه است جهل گز گل از زمین بردارد. انا 
ِ ۱ ّ ِ 
کل زمین خلیفه‌ای بیافریند که برروی زمین کناه خواهد کرد و خون خواهد ریخت. 

3 ۰ م2 ۰ ۰ ۰ ۰ ۵ ۰ 

حبرییل به خاطر سو کند رمین ار این کار دست برمی دارد. خحداوزد میکائیل را می فرستد. او 
: م2 ۱ 1 م2 ۲ ۰ ۲ و مج 
نیزبا سوکُند زمین بازمی کردد. سرانجام؛ عزرانیل مامور این کارمی کرد که جهل کر از 
م ۰ م7 ۰ ۰ 
کل زمین برمی گیرد از همه لونی. 


ب 1 ه م2 ۰ ج 
وحق -حل وعلا- ادم را ازان کل بیافرید به قدرت خویش؛ و همحنان که 
بیافرید, صورتی بود أوُکنده, ازمشرق تا مغرب؛ و اندر آن حان نبود, صلصال بود 
تشک له شیدنا ار کیزی ۲۹ 


حدای حان فساد تن آم در شد ورام و میج دم 
نبود, و هر کحا حاد همی رسید, اندامها یک‌یک پدیدا ر امد تا خدای - عزو 
حل - حمله صورنها او را پیافرید وتمام گشت.۲۱ 


در فصص الانبباء, جبرییل خاک از زمین می گیرد و آنگاه حق - تعالی - بارانی 
می فرستد تا آن گل سرشته می شود؛ و چهل سال او را بی جان میان مکّه و طایف می گذارد 
تا بعد از ان حان را می فرماید تا به تن وی دراید. ۳۲ ۱ 

در فران کريم خداوندی پس ار آنکه صورت و جسد آدم را می آفربند در آن از روح 
خود می دمد: فذا سوب ونفخت فیه من روحی فقعوالهٌ ساجدین, ۳۳ در همین مقوله, سورابادی . 
به نکات قابل تأملی اشاره می کند: : 


آنگاه خدای - تمالی - بر آن خاک آدم - علیه السلام - چهل روزباران 
اندوهان ببارانید تا آغشته گشنت؛ آنگه یک ساعت باران شادی برآث بارانید. و آن 
شادی بک ساعته آن باشد که به درمرگ به گوش بنده فرو گوبند که لانخف 


۹ همان کتاب. ج ۷» ص ۰۱۷۸۵ ۰ ۳۱) همان کتاب ج ۱. صص ۰۱۵ ۰.1۷ 
۲ فصص الانباء صص ۸ و .٩‏ ۳) ححر ۱۵: ۱۲۹٩‏ و نیز ص ۰۳۸ ۰۷۲ 


۱۳۸ داستان آدم 


ولا خرن (عنکبوت ۳۳:۲۹) آنگاه آن گل آدم - علیه السلام - بپالایید به 
کمال قدرت خود؛ از آنجه صافی تر بود, آدم را بیافرید و از باقی درحت خرما را 
بیافرید. از آنجاست که رسول - علیه السلام - گفت که درحت خرما را نیکو 


دار که ال مت ات 


آموختن و تدربس اسماء 


ز بهر غیرت آموخت آدم اسما را / بیافت جامم کل پرده‌های احزا را (۱/۱۳۱) 
در مدرسة آدم با حق جوشدی محرم / بر صدر ملک بنشین تدریس زاسما کن (4/۱۵) 


مفاد ابه‌های ۳۰ نا ۳۳ از سوره بقره اشاره دارد به آموختن اسماء به آدم از جانب خداوند و 
عحز فرشتگان از دانستن اسمهای موحودات و سپس آگاه کردن فرشتگان از نامهای 
موجودات به وسیلُ آدم. صاحب فصص الانبیاء در تفسیر این آیات می نو بسد: 


دیگر فریشتگان گفتند: الهنا, جه حکمت بود .که خدمت ما بیش از آن او بود و او 
را بر ما درجت نهادی و او را فضل زیادت کردی؟ ملک - تعالی -- گفت: شما 
را آن فضل نیست. او را فضل, که زیادت نهادم؛ به علم نهادم؛ وشما را ان علم 
تست که هزات ت. ایشان گفتند؛ : هرجه او داند ما نیز دانیم, که ما پیش از وی 
بدین زمین بودیم وبه آسمانها. اتحا شلک تعالی - گفت : آنبئونی 
باشماء الّه نامهای این خلق بگویید که من آفریدهم. همه عاحز شدند 
و گفتند؛ فوله تمالی: مُبُحانک لاعلم نا الا مامتا (بقره ۳۲:۲) 
انا ادم را گفت: اسهم اضما هم (بقره ۳۳:۲) ۳ نام همه چیزها بگفت: 
حق - تمالی - گفت: ام آفل لحم نی لمعب الشنوات ولزفر 
(بقره۲۳:۲) نگفتم که من دانم که فضل کراست. همه عجب داشتند و شکر 
کردند ۳۵ 


۶) قصه فرآن مجبد. ص ۵. ۵) فصص لالانبیاء» صسص ۰ ۱ ونیر کشف الاسرارمیبدی؛ 
ج ۰۱ص ۱۳۱و بعد؛ درمثنوی نیزآشاره های مکرربه موضوع آموختن اسماء به آدم ومضمون علم وی آمده است 
سه دفتراول » صص ۱۳ ۰۱۱۸۰۷۷/۹6 ۱۱۳ دفتردوم صص ۵۸۰6۳408۳۰ ؛ونیز سم کتاب‌حاضص 


ذیل تفسیرداستان آدم (ادم: انسان کامل) 


گریه و توبه آدم ۱۳۹ 


حو آدم توبه کن, وارو به حثت / جه و زندان آدم را رها کن.(4/۱۹۹) 

حوآدم توبه کن از خوشه جینی / جو کشتی بذن ان تست خرمن.(4/۱۷۱) 

جل سال چشم آدم درعذرداشت‌ماتم / گفته به کود کانش بابا که «همچنین کن». 
(1/۲۵۲) 

پی رضای توآدم گریست سیصد سال / که تازخند؛ وصلش گشاده گشت دهن. (۱/۲۱۷۳۷) 


ابلیس حوا را می فریبد نا او هم خود گندم می خورد و هم به آدم می خوراند. 
خداوند, به جرم این نافرمانی, ادم وحوا را از بهشت بیرون می کند. آدم بر سر کوه سرندیب 
میافتد. دوری ازبهشت و حضرت رب لین و سگینی گدو نی ارب گیب و 
زاری و توبه مي کشاند. 

آدم هیچ جاره و تدبیر دیگر نمی دانست» و هم بر سر کوه سرندیب سر بر سجده 

نهاد و همی گریست بر گناه خویشتن» و آب از جشم او بدان کوه‌فرومی دو ید.و 

صد سال همچنان بر آن سر کوه می گریست. .. تا جویها گشت ازاب چشم او و 

گردا گرد آن کوه مرفزار گشت از گياهان گونا گون و درختان بسیار, و جون صد 
سال برآمده بود, ضعیف گشته و بی طافت, و می خواست که هلاک شود. و حق 

- حلّ و علا - بروی رحمت کرد و بروی ببخشود و توب او قبول کرد.* 


۱ ۰ 2 ه 71 : ۰ 1 1 
طبری پس از تفصیل دربارة کُریه و زاری ادم می نو یسد که وقتی جبر نیل به ادم 
سخنانی می آموزد تا بگوید وبه دنبال گفتن خداوند توب اورا می پذیرد بعد از گرية اندوه 
به آدم 0 شادی دست می دهد. 


پس جون آدم - علیه السلام - پذیرفتن توبه بشنید از شادی گریستن بر او افتاد 
و چندان آب از جشم او بدو ید که آن همه آب که از اندوه دو یده بود زیر آن شد, 
و هم؛ ریاحین و گلهای الوان و سپرغمها و درختان پربار میوه با منفعت خلق 
برزست. اکنون آن درختان که بارور نیستند و به کار دیگر نياید مگر سوختن راء از 


۳( ترجم ناریخ طبری: ج ۰۱ صص ۰۵۳ ٩۵؛‏ در بارة گریة آدم و ارزش صفابخشی 9 در مننوی 
اشاره‌ههای مکرر آمده است سم دفتر اول! ص ٩۱۰۱‏ دفتر دوم» ص ۱۷۳؛ دفتر پنجم» ص ۱۱۱ دفتر 
ششم ص ۳۹ و نیز اسرارنامه؛ ص ۱۳۷ کشف الاسراره ج ۱. ص۷۱۰؛ کلیات شمس؛ج 7 صص 
۸ که فسمت اعظم غزل شماره : ۷۱ به گریه مر بوط می شود. 


۱4۰ داستان آدم 


آب اندوه که ادم بر توبه کنردت شیی کرست ار آن زر سگذازد. و این ریاحین و 
نبانهای نیکوو درختان میوه دار با منفعت و داروها, جون هلیله و پلپله و آمله و 
آنجه بیماران را بشاید و آنجه از هندوستان ارند, همه آن است که از اب جشم ادم 
برسته است. بدان وقت که از شادی گریسته بود. ,۰ ۲۷ 

راجم به مدت توبه و گریستن آدم بعد از هبوط از بهشت, رواباتی نیز وجود دارد که 
بر جهل سال گربستن, و دو یست سال گریستن, سیصد سال شرمگین بودن و جز آن دلالت 


ب‌ -_ 
دارد. وهب ین منیّه کفته است: 


هنگامی که خداوند ادم را از بهشت به دنیا فرود آورد و بر زمین قرار گرفت, 
عطسه‌ای کرد که از بینیش خون جاری گشت. پس جون سیلان خون بینی خود 
را دید, که قبل ازآن جنان چیزی ندیده بود, و دید که زمین خون او را ننوشید و 
جهر؛ زمین جون زغال از خون وی سیاه شد, بشدت اله وزاری کرد, و بهشت را با 
آن همه راحت و آسایش به یاد آورد» و به سبب آن نعمتها که بر او پوشیده شده بود 
دلتنگ بر زمین فروافتاد و جهل سال‌بگریست. پس خداوند فرشته ای را به سوی او 
فرستاد تا پشت و شکم او را مسح کرد و دست برقلب او گذاشت» و اندوه و 
دلتنگی از دل او زایل کرد و از اندوهی که بدو رسیده بود, آرامش یافت.۴۸ 
شهربن حوشب گفته است: 

به من چنان رسید که آد- علیه العلوةواللام-هدگامی که به زمین فروافتاد» سیصد 
سال ازشرم خد اوند سر بلند نکرد .۲۱ 


آدم و حوا, به خاطر آن نعمتهای بهشتی که از آنان فوت شد, دو یست سال 
گریستند و هل سال نه خوردند و نه نوشیدند. "* 


۷) نرجمةٌ تفسیر طبری» ج ۰۱ صص ۰۵1 ۰۵۵ 

۸ فصص الانبیاء؛ المسمی بالعرایس ص ۰.۲۱ ۹) همانجا. 

۰ ) تحقیق در نفسیر ابوالفتوح ج ۳. صص ۲ و ۷؛ سنائی از هفتصد سال گریستن سخن می گوید: 
نیم روز اندر بهشت آدم عدیل ملک بود / هفتضد سال از جگر حون راند برسنگ و گیا ( دبوان‌سنائی؛ 
ص 4۱ وعطار از ششصد سال غمناکی و گرية آدم سخن می گو یذ: 

نه ششصد سال آدم ماند غمناک / ز بهر گندمی خون ریخت بر خاک (الهی نامه» ص )٩۱‏ 


میثاق آلست ۱۱ 


میثاق الست 
موضو میشاق آلشت, که ناظ رآست برم ضموذ آیا واذغذ رلک ین نی 
و واه ۰ ۱ ۲ و و گ . ۳ ۶ 
ین هرهم رهم واضهَدَهم علی ایهم آ نت بتکم قالوابلی شهذنا 
أن تفولوا : وه وم یمه ۳ عن ها غافلین (اعراف ۱۷۲:۷)»در کلیات شمس؛ بدون اشاره به 
داستان آدم, نقل شده است: 


کت الست رتوبکتت‌بلی. ری خییتت یتنا 
سربلی چیست که‌یعنی هنم حلقهزنٍدرگه فقروفنا.(۱/۵۷) 
آلست گفت حق و جانها بلی گفتند / برای صدق بلی حق ره بلا بگشاد.(۲/۲۲۱) 
بن عشق که ششت ایا درباغ الست آمد / کانگور وجودم ر در حهد و عنا کوبد.(۲/۵۳۰) 


۰ ۰ .۰ 1 م72 2 ۰ ۳ ۰ و ۰ 
دارند؛ حتی در باره زمان و مکان وفوع این حادثه اختلاف است. آنجه اغلب ذکر شده 
است ۳ است که خداوند پس از حلق آدم تمام ذریت ادم ر از بشت وی بگرفت و 


ایشان را گفت: نه ام من خداوند شما؟ همه پاسخ دادند: بُلی أْت زب .تویی 
خداوند ما. همه اقزار دادند: اما قومی بطوع از میان جان, وفومی برتقیه آزبن 
دندان؛ مومنال را تقریر بود و بیگانگان را نهدید. مومنان را گفت بلطف؛ نه من 
خداوند شما ام؟ و بیگانگان را گفت بقهر: من خداوند شما نیستم ؟ همه گفتند: 
بلی» و رب العزه - حلْ جلاله - خود دانست و در علم قدیم وی بود که از ایشان 
کیست که تصدیق کند در دنیا و بر آن عهد و اقرار بماند ومومن باشد, و کیست 
که آن را تکذیب کند و کافر گردد ۲۱ 

درتفسیر عرفانی اين آبه در کثف الاسرر آمده است: 


روز میثاق, به حلال عز خود و کمال لطف خود, بر دلها متجلی شد - قومی را به 
نعت عزت و سیاست. قومی را ازروی لطف و کرامت. آنها که اهل سیاست 
بودندء در دریای هیبت به ه موح دهشت غرق شدند و این داغ حرماد بر ایشان 
نهادند که اولللک کالانعام بل مغ اضل (اعراف ۷ ۷۰ )و ایشان که سزای 

نوات و کرامت بودندبه تضاعیف قربت و تخاصیص محبّت مخصوص گشننده 


۱ ) کشف الاسراره ج ۳ ص ۰۷۸۱ ونیز سم فصص فرآن مجید: ص )۰۸ 


۱ نفسیر داستان آدم 


و این توقیع کرم بر منشور ایمان ایشان زدند که اولیک هم الراشدون. (حجرات 
0215 


تفسیر میثاق ات از یکسو سرنوشت از پیش تعیین شد؛ انسان را, که در علم خداوند بوده 
است. امری‌مقدرمی کند؛ وازسوی دیگر عشق آلهی ربا سرنوشت الهی و ازلی انسان پیوند 
می‌زند. شکر این بلی گفتن به ندای خداوند, که خود ناشی اززتجلی لطف او بر دلهای 
عاشقان است, جنانکه مولوی می گوید, تحمّل محنت و بلا در این دنیا با روی گشاده در 
راه محبوب است. روح آن کس که به هنگام الست حمال حق رادید و ندای او را شنید, در 
این حهان بی خویش ومست است ودر این حهان مست طاعت است؛ و قول و فعلش 
امتحان آن بلی گفتن است و شوق پیوستن به محبوب تعیین کنند؛ طربق زندگی اوست ۲۲ 


ب) تفسیر داستان آدم 
آدم: انسان کامل 


حنانکه دربخش اوّل دیدیم, خداوند ازروح خود درقالب آدم می دمد وسپس همه اسماء رابه آدم 
می آموزد. اهل اشارت گفتند: 


مقتضی لفظ عموم آن است که هرجه اسما بسود ادم را در آمونعت, هم اسماء 
خالق هم اسماء مخلوقات... پس ثمرهُ علم نام مخلوق در حق ادم آن بود که 
مسجود فریشتگان گشت, و ثمرة علم خالق آنکه به مشاهدة حق رسید و کلام حق 
جل -۲۳ 
دانشی که به آدم عطا می شود دانشی شهودی است که با دانش آموخته از طریق 
عفل نظری وحه اشترا کی ندارد. سر جشمه الوهیت در انسان همان روح خحداست که در آدم 
دمیده شد. کوشش صوفیه در طریق سلوک و طی احوال و مقامات روحانی, درنهایت؛ 


۲) همان کتابء ص‌ ۵ در مثنوی اشاره های متعدد به روز الست آمده است. سه دفتر اول» صص 
۷ ۱ دفتر دوم صص ۰۳۳۸ ۱۱۳؛ دفتر سوم صص ۰۱۳۵ ۰۱۰ ۲۹۰ دفتر جهارم, صص ۰4۰۱ 
۱ دفتر پنهم صص ۰۱۳ ۰ ۳ ۵۷ ۱۲۰۸ دفتر قشم صص ۰۳۱۳ ۱۰۳ ونیز کتاب حاضص 
دیل تسیر داستان آیوب . ۳) کذف الاسرارا ج ۱ ص ۰۱۸ 


ادم ۱:۳ 


رسیدن به وضع و مقام حضرت آدم است -یعنی تحقق جوهرالهی درخو بش و اتصال به 
سرجشم؛ معرفت و وصول به علم لدنی و علم قلب - و مانند ادم نه از طریق خرد و عقل 
نظری» بلکه از طریق بصیرت و نوریا ک» حان و سرنامها را دریافتن و حفایق را مشاهده 
کردن.۱* جانی که درطی تجربة فنا استحاله می‌یابد و دو باره متولد می شود و به سر جشمه 
معرفت حقایق می رسد از فرشتکاد فراتر می رود و مثل ادم مسجود ملایک می گردد. مولوی 
در متنوی, دریک حا اشاره می کند که حان در حقیقت علم و خبر است. مقام انسال از حیوان 
و مقام فرشتگان از انسان و مقام خداوندانٍ دل از فرشتگان الا تر است, زیرا فزوني جان 
ناشی از فزونی علم و خبر و مایذ تعالي مقام در سلسله مراتب آفرینش است. 


را اه با یس هز ی.رهوا اقوی ناناشن وتان 
حاد ما از حاد حیواد بیشتر از حه, زان رو که فرون دارد عبر 
بس فزون از جان ما حان ملک که هد و تخت سای 3 
فسات کل اد حداوندان دل باشد افزون نونتحیر را بهل 
رالااشستسیت آدم نود مسجودشان ماد او افرونتکرست از بودشان۵؟ 

حنانکه دید می شود خداوندان دل در حقیفت؛ عارفان واصلی هستند که ره 
سبت داشتن حانی افزونتر از ملایک» همحون حضرت آدم مسحود ملایک وافع می شوند. 
مبعنی انسان کامل در نظر مولوی همین فرارفتن از مقام فرشتگان ورسیدن بهمرتبة خداوندان 

۳ اس و و وه مه ۰۱ عا رط 2 
دل است. حضرت ادم نمود کار کهن و نمونهٌ نخستین است. از طریق عشق و وصول به مرتبة 
فنا که نحمّق قوتهای الهی نهاده در وحود انسان است حوهر الوهیتی که خداوند در وحود 
انسان بودیمت نهاده است از غبار کدورتهای ناشی از زیست در عالم خاک باک می گردد؛ 

۱ 3 7 و ی ی ِ ۰ ۲ : ار - 

و انسان می تواند همحول حصرت ادم کردد. حفت و جوهر ادم همان روح خداوندی ست 
که در وحود او نهاده شده است و از او به تمام آدمیان منتفل می گردد. بتابراین هر انسانی 
بالقوه انسان کامل است که می تواند به شرط فعلیت بخشیدن به اين قّت. انسان کامل 
بالفعل گردد و مقامی بالاتر از فرشتگان پیدا کند و مسحودملایک شود. تحقق این امر بسته 
به مجاهده فرد و توفیق حق است. انبیا و اولیا تحّق بخش جوهر الهی خویش در این جهان 


)موی دفتر اول» ص ۷۷: 
چشم آدم چون بسه نور پاک دید جان وسسرنامها گشتش پدید 
جون ملک انوار حق در وی بتافت در سحود افتاد و در خدمت شتافت 
۵ ) مثنوی. دفتر دوم > ص ٩‏ ۱۳. 


۱4 


و بنابراین انسانهای کامل اند. بدین ترتیب, مولوی انبیا و اولیا را تکرار و تحدد حضرت 
آدم با همان روح و حقیقت الهی در مقاطع مختلف تاریخء می داند. 


آن سنا برفی که بر ارواح تافت 
آن کز ادم زست دست شیث چید 
نسوح از آن گوهر که برخوردار نود 
جال ابرافیم از آن انسوار زفت 
حون مسجمد یافت آن ملک ونعیم 
جون ابوب‌کر ایست نوفیق شد 
جون عمر شیدای آن مسعشوق شد 
خونگه عغسان آناغیان راعین کت 
جون زرو یبش مرتضی شد ذرفشان 
حون ی دارحنداودیدان مدد 


تا که ادم معرفت راد نوریافت 
پس خحلیفه‌ش کرد ادم کان بدید 
در هوای بجر جان ذربار بود 
افو فسات رهام زان روت 
فرص مه را کرد دردم او دو نسم 
باحنان شه صاحب و صلدیق شد 
حق و ب‌اطل را حودل فاروق شد 
نورفایض بودوذی النوریّن گشت 
گشت او شیر خدا درمرج جان 


حودم‌فامانش فزون شدازعدد. .۲۶۰ 


این سلسلة وارئان نور همجنان ادامه می یابد و با یزید و کرخی و ابراهیم ادهم و 
شقیق از این سلسله ذ کر می شود, و جز آنها بسیاری دیگر نیز وجود داشته اند که نامشان نهان 


فایده امتت" 


صدهراران بادشاهان نهال 
نامشان ازرشک حق بنهان بماند 


سرفرازانند رال سوی حهال 
یر ام ی ۲ 


حضرت محمد(ص), جنانکه دیده‌می شود تکراوتجددهمان ر وح الهی با گوهرادم 
درمقطمي ازتاریخ است, جنانکه شمس تبریزی نیز گوهرادم درعهد حیات مولوی است, ۲٩‏ اما 


مولوی در چندجا اشاره می کند که اگرچه حضرت محمّد(ص)به صورت ظا هربعد از پیامبران 
۳ و 
میوه‌ای که اگر جه ره نظر می رسد راده درحت ات اما در حفیفت درحت زاده اوست. به 


هن سبب, مولوی با اشاره به حدیث ییامبر(ص) می گوید: 


۱ ) مثنوی: دفتر دوم» ص ۰۲۹۷ ۷ ) همانحاء ص ۲۹۸. ۸ ) کتاب حاضر تفسیر 
داستان خضص ذیل خضر: انسان کامل...: گوهرآد به‌عالم شمس تبر یزی‌توی / ای زتوحیران شده بحرمعانی 
شادباش. 


مصطفی زین گفت کادم و انبی 
بهراین فرموده است ان دوفنون 
گربه صورب من ز ادم زادهام 
کز برای من بُدش سجده‌ی ملک 
پس زمن زایید در معمنی پدر 


او فک اکنتر امس در عمل 


۱1۵ 


حلف من باشند درزیر لوا 
رمر نخی الاخرون السابتون 
من به مسسنی دج افتاده‌ام 
وربی من رفت بر هفتم نلک 
پس ز میوه زاد در معنی شحر 
خاصه فکری کوبودوصف ازل. ٩‏ 


آنحه ار این ابیات دریافت می شود این است که غرض آفرینش» در وحود آمدن 
حضرت محمد(ص) بوده است. این موضوع که حضرت محمد(ص) علت غائی آفرینش و 
بنابراین, اندیشة الهی قبل از افرینش, و غرض اصلی خلقت بوده است» در جایی دیگر از 
موی نیزبا تمثیل درخت و میوه تکرار شده است: 


جون عمل کردی شجربنشاندی 
گرجه شاخ و برگ بیخش اولست 
پس سری که مغز آن افلاک بود 
نقل اعراضست این بحث و مقال 
جمله عالم خود عرض بودند تا 
فترمسها نایدا زتضوز 
این جهان یک فکرتست از عقل کل 


ان درآخرحرف اول خواندی 
آن همه از هر میوه مرسلست 
ان_دراخر خواجه لولا ک بود 
نقل اعراضست این شیرو شگال 
اندرین معنی بیامد قل آتی 
وین صور هم از جه زاید از فکر 
عقل جون شا هست وصورتها رسل ٩۰‏ 


حهان هستی ظهور ملموس و مادی اندیشه و دانش خداوند است. اين دانش و 
انديشه الهی دارای غایتی است و نحَمّق مادی اين غایت مستلزم فراهم آوردن مقدمات و 
اسباب و آلات و مواد و فعالیت فاعلی است. صور مختلف موجودات و فعالیت آنها برای 
تحمُن علت غائی خلقت است. بنابزاين, اندیشه و دانش الهی به منزلاٌ حوهر است. صور 
موحودات از این اندیشه و جوهر زاده می شوند؛ و فعالیت آنها که باید سب تحفق جوهر 
گرد به منزل؛ اعراض‌اند که از صورزاده می شوند. پس اگر علت غانی آفرینش ظهور 
حضرت محمد(ص) است, اصل و ماية وجود جهان یا موجودات (افلا ک) علت غایی 
اندشهة الهی یعنی ظهور حضرت محمد(ص) است؛ حنانکه حدیث قدسی لولاک لما خلفت 
الأفلاک ٩‏ نیز موبد آن است. نیکلسن کلمةٌ «سر» راء دربیت سوم از بیتهای سابق 

۰۱4 متنوی. دفتر چهارم, ص ۳۰۹؛ و نیز سم دفتر سوم ص‎ )4٩ 


۰) همان کتاب. دفتر دوم صص ۰۲۹۹ ۳۰۰. ۱) احادبث مثنوی. ص ۰۲۰۳ 


۱۹۹ تفسبر داستان آدم 


الذ کر حقیقت با روح محمّد(ص) با اصل عقلی که در سراسر جهان دارای نفوذ است» 
تفسیر می کند ۵ و در جای دیگ نور روحانی محمد(ص) را همان عقل کل :مچد/ 
می‌داند که اولین موحودی است که خلق می شود» و به وسیله این نور است که سلسله انبیا 
با دم اغاز می شود "۵.اعتقاد به اینکه نور محمد(ص) اولین آفریده خداوند است, بعد از 
درگ ذشت تاره تن اسلام دررمیاد ملل و برخورد این دین با احساسات و عقاید دینی 
ملتهای دیگ برای ارضای احساسات دینی مسلماناْ, رواج ب پیدا کرد. عقیده به ازلی بودن 
وجود پیامبر(ص) ابتدا درمیاد شیعه و سپس درمیاد سنیاد نیز مورد فبول افتاد. این عقیده را 
احادیث متمددی که به پیامبر نسبت می دهند از جمله حدیث معروف کنت یی دم تین 
الماء والظبن تأکید می کند. وجود ازلی محمد(ص)؛ که نخستین آفریده خداوند است» 
نوری آسمانی تصورمی شده است که ابتدا در وجود آدم و سپس درتمام انبیای پس ازوی 
نسل به نسل تحشد بافت. اخرین تجلی آن» برطبق عماید اهل سنت» در خود پیامبر 
خاتم(ص)؛ و بردابق عفاید شیعه, در حضرت علی - علیه السلام - وامامان خحاندان او 
ظهور کرد. نیکلسن به دنبال این مطالب می نو بسد: 
صوفیه این نظریه را در همان راه و رسم خود تأو پل می کنند. نور محمدی در نزد 
ایشان همان روح الهی است که خداوند در آدم دمید, همان :(0ز نوافلاطونی که 
نخستین صادر به شمار می رود و همان کلمه الهیه:0» است که بر طبق عقیده 
بعضی از غنوسیهای مسیحی, در پیامبران تجشّد می‌یابد و مصدر وحی است. ۵٩‏ 
براساس همین نظربه, نیکلسن در شرح موی همه جا عقل کل و نور محمدی را معادل 
می گیرد و آن را همان لوگوس, حقیقت محمدیه, و انسان کامل می داند. چنانکه در شرح 
لهس , 
جهد کن تا پیرعقل و دین شوی / تا جوعقل کل توباطن بین شوی .۵۵ 
عقل کل را به انسان کامل, لوگوس و حقیقت محمدیه تعبیرمی کند**؛ و در شرح بیت 


کل عالم صورت عقل کل است / کوست بابای هر آنک اهل فل است. "۵ 


۲) شرح نیکلسن؛ ج ۷ ص ۲۷۵ و صص ۸۲۰ ۰۳۰ ۰۱۷۰ ۰۱۸۰ ۳) همانجا. ص ۲۷۰ دیل 
(«نور صاف». ‏ ۵) تصوف اسلامی. ص ٩۱۲۳‏ نیز سه توضیح مترجم در بار؛ُ انسان کامل. ص ۲۲۳ 
و بعد , ۵) مثنوی. دفتر جهارم. ص 1۰۱ . 1) شرح نیکلسن؛ ج ۰۸ ص ۰۱۸۰ 


۷) مثنوی» دفتر جهارم ص ۰۷۱ 


آدم ۱:۷ 


می نویسد: جهان مخلوق صورت لوگوسء یعنی نور محمد است ۸*.اما به رغم آنجه 
نیکلسن در شرح مثنوی خود می گوید» وبا آنکه موصوع خلفت نور محمد به عنوان نخستین 
افریده, هم درنزد صوفیاد و هم در تفاسیر فران و هم در احادیث منسوب به پیامبر(ص) 
اندبشه مایه‌ای اشنا و مکرر است ۵۱ در متنوی و نیز کلیات شمس, در هیچ جاء بصراحت 
اشاره‌ای به ابنکه اولین آفریده خداوند نور محمد است و بنابراین عقل کل با نفحهٌ الهی 
همان نور محمد است نمی رود. 

اشاره به حدیث ول ماخلق ال العقل در موی آمده است ۶۰ اما از حدیث َو ال 
له نوری اثری دیده نمی شود ۲*.مفسرین درتفسیر یل نی قلی مان حن ی له 
یکن میا تذکورً "*» که در ابیات سابق الذ کر از مولوی بدان اشاره شده است. حین ماهر 
ر را زمانی تفسیر کرده اند که آدم حسدی بیروح بود و مدت جهل سال در میان مک و طایف 
انکنده شده بود, تا آنکه خداوند در او از روح خود دمید ؟", بدین ترتیب, ظلمت صورت 
انسان با نورالهی» که همان روح با نفحة الهی است. روش می گردد؛ و آدم با نفخ روح» 
که به قول عزیزالدین نسفی عبارت ازقبول نور است»؟*,نسبت به خدا معرفت می بابد, و به نور 
پاک حقایق هستی را درمی‌بابد, ونخستین انسان کامل با تحقّق نور الهی یا دم الهی با 
عقل کل در وجود می آبد و دررأس سلسله انبیا و اولیا, که انسانهای کامل اند, قرار 
ون متفه ترکیب نور مصطفی , که در کلبات شمس جندین بار آمده است ت ** اشاره به همین 
روح الهی با عقل کل است, بی آنکه بتوان از این نتیجه گرفت که اولین آفریده, نور محمد 
با حقیقت محمدیه بوده است. نور مصطفی همان نور آدم» نور شیث, نور نوح» نور ابراهیم و 
نور دیگر پیامبران است که پس از ختم دایرةُ نبوت به اولیا می رسد؛ و بنابر این آن سنا برقی 


۸) شرح نیکلسن؛ ج ۰۸ ص ۰۲۰ 

٩‏ ) فصص فرآن مجبد. ص ۰۸ و بعد؛ نیز سم کشف الاسراره ج .٩‏ ص ۳۷۵؛ تعلیقات حدیفه: صص 
۵ ۲ ۰۲۱۷ ۰۳۳۳ ۱:۲۸ الهی نامه. ص ۱۱۰ اسرارنامه. ص ۱۲؛ منطق الطی صص ۱۵ و ۱۱۱؛ بر 
توضیحات مصححء صص ۲۷۸ و ۰۲۷۹ 

۰) احادیث مثنوی؛ ص ۲۰۳: نی که اول دست یزدان مجید / از دو عالم پیشتر عقل آفرید. 
۱) در احادیث مثنوی این حدیث مناسب با بیت زیر آورده شده است که به نظر نمی رسد حتماً اشاره ای 
به آن حدیث داشته باشد؛ 

مغز او خود از نسب دور ست وپاک / نیست جنسش ازسمک کس تا سماک. 

۲) سور دهر ۷7: ی ۱. )٩۳‏ کشف الاسرار ج ۰۱ صص ۰۳۱۷ ۰۳۲۸ ۹۸ ) الانسان الکامل» ص ۰۲۵۰ 
۵ کلبات شمس؛ ج ۲ صص .۰۲۰ ۱۲۵ ۰۰۰۸۸ صص. ۰۱۳۵ ۰۲۱۰ ۲۱3 در این‌باره و مثالهای 
دیگر در داستان حضرت محمد (ص) سخن خواهیم کت 


که بر ارواح می تابد و ابتدا آدم به وسیله آن معرفت پیدا می کند, از نظر مولوی, همان روح» 
نون نفخهة الهی و عقل کل است, بی آنکه نور محمدی و حقیقت محمدیه نیز باشد و در 
نتیجه وجود ازلی حضرت محمد(ص)؛ چنانکه ابن عربی و بعدها عبدالکریم جیلی به- 
بتفصیل به آن پرداختند, به عنوان صورت مثالی انسان, کلمهُ الهی ومیوم/ » و انسان کامل 
ممدم بر حضرت ادم فرار گیرد و درمرتبه وی نشیند **. پیداست که مقام حضرت 
محمد(ص) در ذهن یک صوفی مسلمان برتر از همه انبیا و اولیاست؛ و مولوی این برتری 
مقام را درعلت غائی بودن حضرت محمد(ص) در آفرینش می جوید, و شاید به همین سبب 
باشد که در کلیات شمس, حضرت آدم با عقل مقایسه شده است و رمز عقل قرار گرفته است. 


آدم: عفل» روح جنبه روحانی 
حوا: نفس؛ جسم؛ جنبه مادی و حیوانی 
مولوی در بیتی از کلیات شمس ادم را با عقل و حوا را با نفس مقایسه می کند: 
یک ساعت اردوقبلگی ازعقل وجان برنحاستی / این عقل ما آدم بدی این نفس ما حواستی. 
(۵/۱۹۷) 
جنانکه دیده می شود دربیت فوق» عقل در مفهومی مترادف با حان و مقابل با 
نفس به کار رفته است. کلمه‌های روح و نفس» در آثار عرفانی؛ نماینده دو حنبه آلهی و 
حیوانی در وجود انسان است. با اینهمه, این دو کلمه به جای یکدیگر در کتب صوفیه زیاد 
ِ کار می رود و مولوی خود نیز آنها ر در ممهوم یکدیگر به کار برده است. مثلا در فبه مافیه, 
دریک جا می‌نویسد: «نفس دیگراست و روح دبگر, نمی‌بينی که نفس‌درخواب کجا 
می رود و روح درنسن است. اما ان نفس می گردد جیری دیگر می شود. ۷ در اپنجا, مراد 
مولانا از نفس, جان یا همان جوهرالهی است که درخواب از بدن جدا می شود و در صحرای 
جان و عالم غیب به تفرج می پردازد؛ و روح در مقابل آن همان «بخار لطیف دموی است 
که آن را جان حیوانی نیز می گو بند.۶۸) مولوی» در مشوی همین نفس راء که در عالم خواب 
از بدن حارج می شود و به صحرای غیب می رود روح نامیده است. 


هر شبی از دام تمن ارواح را می رهانی می کنی الواح را 
می رهندارواح هرشب زين فص فارغان ازحکم وگفتاروقصص ۶٩۰۰‏ 


1۱) تصوف اسلامی؛ ص: )۰۱۲ ۷ ) فبه مافیه. ص ۰۵۱ 
۸) همان کتاب, تعلیقات» ص ۰۲۷۸ 0 ) مثنوی. دفتر اوّل. ص ۲۵. 


آدی حرا ۱۹ 


درتمام آثار صوفیه راجم به انسان این تناقض به جشم می خورد که انسان هیچ 
است و همه حیز. این تناقض ناشی از آن است که انسان بالقوه هم فرشته است و هم حیوان؛ 
این فرشته بودن و حیوان بودن به علت آن است که در وجود او هم حوهری الهی هست که از 
عالم امر است و هم جوهر حیوانی که از عالم خلق است. برای نمودن این دو جنبةٌ متضاد در 
4و اتسا تن شضی لا اصطلاحات نفس و روح را به کار می برند» که ای دلالت بر وحود 
دانی ودومی دلالت بروجودعالی انسان دار ۲, مولوی چنانکه گفتیم, دراشعارخوداین 
دو کلمه را درمفهومیکدبگربه کارمی برد؛ بعلاوه» «عقل» رانیزگاهی به مفهوم جزء 
عالی در مقابل «نفس» می گذارد؛ و گاهی به مفهوم حزء دانی در مقابل «عشق». عقل با 
این دو مفهوم متضاد با دو نوع علم سر و کار دارد: علم کسبی که در مکتب می آموزند, و علم 
لدنی ومعارف حقیقی که منشاً آن حواس نیست و جشمهة آن درمیان جان است و عطیة 
الهی است, منشاً علم جزوی نفس یا همان جزء دانی انسان است, و منشأ علم لدنی روح با 
حان‌یا همان حوهرالهی است که مولوی آن را عقل نیز می خواند: 
عقل دو عقل است اول مکسبی که در آموزی حور رام کت یی 
عمل ق بزدان نود حشمسه آن در مسبان حان بود.۷۱ 

به هر حال, عقل به مفهوم جنبهٌ عالی و الهی در وجود انسان, همان است که با 
مترادفانی, حود سر و دل و روح و نفس ناطقه ۲" نیز از آن تعبیر می کنند و در اين مفهوم 
مقابل نفس قرارمی گیرد. به همین سبب, مولوی در موی عقل و جان را با خلیل و نفس را با 
نمرود مقایسه می کند: 
نفس نمرود است و عقل و حان خلیل / روح در عين است و نفس اندر دلیل, ۴" 

مولوی در مشنوی نیز همان گونه که در بیتی از غزلیات شمس نقل کردیم, عقل و 
حان با نفس ناطته را. که حوهر الهی و حنبهٌ عالی در وحود انسان است, با مرد؛ و نفس, با 
حزء ذانی و دانی انسان را با زن مقایسه می کند. این مقایسه, به دنبال داستان «اعرابی 


وزنش», به عنواد نتیحه ای معنوی از این داستان مطرح می شود. 


ماجرای مرد و زن افتادنقل ‏ ان مشال نفشس خود می‌دان وعقل 


۰) در این مورد سم عرفان مولوی. ص ۱۲۱ و بعد. ۷۱) مثنوی, دفتر جهارم. ص ۰۳۹۳ 
۷۲ سه شرح گلشن رازه ص 1 ۷۳) مثنوی. دفتر دوم ص 1۳۳. 


۱8۰ تفسیر داستان آدم 


ت بهرنیک وبد 
ِ ۳۲7 
وین دو باسسته درین م خاکی سرا روز و شب درحنک و اندر ماحوا 


ایین زن و مردی که نفسست و خرد بت کنیا 


زن هممی خواهد حویج خانقاه بعنی آب رو ونان و حوان و حاه 
۱ ۳ ۳ 

نسمس هصم‌_جد رد بی‌ حاره ری گاه خاکی ها سور 
۳ ۱ ۲ : سح وم 

عقل خود زین فکرها ا,گاه نیست در دماغش جز غم الله تت ی ۲ 


این دو جنب؛ وجود انسان, که با عقل ونفس از ان تعبیر و با مرد و زن مقّایسه 
می‌شود. تا وقتی به عنوان دو جنبه متضاد عمل می کنند که انسان را دو قبله باشد؛ یکی قبل 
حق و ملکوت که عقل مشتاق وحوبای آن است, و یکی قبلمجازوئلک که نفس حویا و 
محمایل بدان است. اگر قبله انسان فقط حق و عالم معنی باشد ونفس مطیع و فرمانبر عقل 
گردد, تضاد میان آنها تبدیل به وحدت می گردد؛ نفس در مرتبةٌمنفعل و روح در مرتبة فاعل 
فراررمی گیرد و اين نسبت همان است که درمیان عقل کل ونفس کل و نیز آدم و حزا و 
قت و نیا هستی حنانکه ظ1 اشاره خواهیم کرد - وحود دارد. «حنانکه در عالم 
حکمت حرا از ادم متکون گشته است در عالم قدرت نفس از روح متکون شده است و میان 
ایشاد تالف اصلی است؛ و نفس را صفت انونت است و روح را صفت ذ کورت. روح در 
مرتبه فاعل است و نفس در مرتبهُ منفعل, و میان ایشان تعاشق قدیم است» حهت آنکه میان 
ذکر و انشی میل وتعشق طبیعی است. فال اللّه تعالی : وَحعَل منها ززخها لیسکن الیها. ۵" 
(اعراف ۱۸۹:۷) پس در صورت فرمانبری نفس از عقل است که آنجه سب دوگانگی در 
وحود انسان است - و این خود سب دوقبلگی می گردد - از میان می رود و به یگانگی 
منجر می شود و یگانگی عقل و نفس سب یگانگی قبله و توحید می گردد. 


۰ ‌ _ّ 3 ۳۹ هه 
ر ادم برایید حوا و کت / که ادم تو بودی و حوا نوی . (۷/۱۸) 


ین یگانگی نفس وعقل از طریق ریاضت, یعنی خلاف نفس عمل کردن, حاصل 
می شود. نفس وفتی از نبعیت و فرمانبری عقل خارج شود, مانند زن است که به هستی 
مجازی و رنگ و بوی ظاهری, که تعلقات دنبای ماّی است, گرایش دارد. بنابراین؛ برای 
نحفق بخشیدن به عقل و اصل الهی. انسان باید حلاف خواسته های نفس عمل کند. 


۶) همان کتاب. دفتر اژل. ص ۰۱۱۱ [ تشبیه مرد به عقل و نفس به زد در معارف بها<ولد بدر 
مولوی, نیز امده افتشت. ات معارف ج ۹ ص ٩۷‏ ] 
۷۵) اوزاد الاحباب» ص ۰.۲۳۳ 


آدم؛ حوا ۱۵۱ 


جو عکسی و دروفینی همه بر عکس می بینی . جوکردی مشورت بازن خلاف زن کن "۲ ای‌نادان 
ردان باشد که 4 و بوبود او را ره و قبله حفیفت نفس اماره ست زد در بنیت انسان.(1/۱۳۵) 


عقل با روح متعلق به عالم امراست که در آب و گل تن اسیر شده است. عقل در 
عالم آب و گل‌تن قرین نفس است. نفس, که توجه به مادیات و علایق دنیوی دارد, جون 
سایه پست و سرنگون است. اگر نردید و ظن چون خلیل تسلیم حقيقت شود, نفس چون 
خورشید سر بلند و سرافراز می گردد و به مرتبه نفس مطمتنه می رسد وبا عقل‌یا روح‌یانفس 
ناطقه یکی می گردد و قبل؛ اوتنها خدا و حق می شود و دیگر هر زمان قبله ای تازه 
برنمی گزیند. اما این کار به شرط ریاضت حاصل می آید و درگرو فانی شدن هستی تن 
است. ادم نیز همانند عقل و نفس ناطقه از عالم ملکوت و جوار حق» از ایران روح و دل به 
این عالم آمده است. اگرنفس‌یاوهم تسلیم ناپذیر چون خلیل تسلیم حق شود تا در نتیجه 
انسان موفق شود که جوهر الهی خویش را تحقق بخشد و به مرتبة انسان کامل رسد به 
وحدت با حق بعد از شکستن همه بتهای نفسانی توفیق می‌یابد: 


ورادم ازایسوان دل درنامدی درآب وگسل ندریس بانقدیس او بالا ترازاسماستی ۲۲ 
.| ء. ۰.۰« ۷۸۰ ,۰ 2 , 
ورلانسلم گوی‌ظن» سلمت گفتی جون خلیل نفس حوسایه سرنگون خورشیدسر بالاستی 
ور هستی تن لا شدی, این نفس سم بالا شدی بعدازتمامی لاشدن در وحدت الاستی ۵/۱۹۷(۰) 


رتباط میان آد وحزامعادل با همان ارتباط میان‌عقل کل و نفس کل درعالم کبیر و 
عقّل و نفس حزوی يا روح و نفس درعالم صغیر است. درمعارف اسلامی, در همه جا به 
این موضوع که عقل به وجود آورند نفس است و اینکه عقل است که فیض را از حتق گرفته و 
به نفس می رساند اشاره‌های مکرر می بينيم. تکوین عالم و صدور کثرت از وحدت, که 
مبتنی بر اصل الواحذ لابصژعنه الا الواحد است, جنانکه در آثارفارابی و ابن‌مینا و دیگر 
حکمای مشائی و نیز بخشی از آثار شیخ اشراق آمده است. کیفیت پیدایی عقول و نفوس و 
الاک نه گانه را بر فوق عالم عناصر و مرکبات توضیح می دهد. در این نظریه, اوّل موجودی 
که از مبداً اول صادر می شود عقل اول یا عقل کل است, و از علم یا تعقل سه گانذ اين 
عقل اول نست به ذات واجب الوجود و نسبت به ات خود به عنوان وجود واجب شده بغیر و 
وجودٍ ممکن است که بترتیب عقل دوم و نفس اول و فلک اول به وجود می آید. و از علم و 


۷۹) اشاره است به حدیث شاور وه و خالفون (احادبث مشوی) ص ۰۱۳۱ 
۷) ناظر است به آیة شریفة و عم دم الما ء کلّها (بقره ۲: ۳۱) 
۸) اشاره به آیه: اد قال له ز بَهآلغ قال مت رب العالمین (بقره ۲: ۱۳۱) 


ِ تفسیر داستان آدم 


تعقل عقل دوم به همان ترتیب عقل سوم و نفس دوم و فلک دوم و به همین ترتیب تا ده عقل 
ونه نفس ونه فلک حاصل می آید.۲ به اين ترئیب دیده می شود که نفس اوّل» که همان 
نفس کل است راییده عقل اول است, و به طور کلی عقول فیض دهنده به نفوس هستند. به 
فول سنانی : 

قوت از فیض عقل گیردننس زان نسفس مایه می‌پذیرد نفس 
سا تست ,واسان یطاردار. شش ک که ارو 


وک صم ثِ_ِ_- ه« ۹ 
سهروردی در مورد این رابطهٌ تأثیر گذاری و تاثریذیری میان عل و نفس می نو بسد؛ 


اوّل بباید دانست که هر جوهریا اثر کننده است در دیگری که از دیگری اثر 
پذیرد, با اثر پذیرنده است که در دیگری اثرنکند یا اثر کننده است و اثر پذیرنده 
است. پس اندرین اقسام که ما نهادیی جوهر اوّل, عقل است و تأثیر او در نفس 
است. و جوهر دوم جسم است و تأثیر او از نفس است؛ و جوهر سوم نفس است و 
تأثیر او در حسم است و متأثر شدن او از عقل است,۸۱ 
ارتباطی از این دست درمیان عقل و نفس شبیه ارتباط میان آدم و حواست, هم از این نظر که 
حوا از جانب جپ آدم به وجود می آید, و هم از نظر تأثیر و تأثر آنها نسبت به یکدیگر به عنوان 
جنس مذ کر و مونث. به همین سبب» شیح محمد لاهیجی در مقایسة میان عقل کل و نفس 
کل, ازیک سو و آدم و حوا, از سوی دیگب می نو بسد: 


چون عقل کل برزخ و جوب و امکان و محیط طرفین است. و حوب حانب یمن 
اوست و امکان جانب ایْسر او. پس نفس کل از حانب ایس که طرف امکان 
است حاصل شده باشد , و ار روی حقیقت ادم صورت عقل کل است و حوا 
صورت نفس کل. و از این معنی طالب متنبّه‌می گردد به کیفیت ظهور حوا از 
جانب ایسرادم ۲". 


عقل و نفس جزوی در عالم صفیرنیزهمان ارتباطی را با هم دارند که عقل ونفس کلّی در 


م9 ۱ «.ِ 3 ۳ 
عالم کبیر با یکدیگر دارند. این ارتباط به نویه خود سبب می شود که ادم و حوا با آنها نیز 
فابل مقایسه بأشند و به مثابه رمز آن دو سوند. صاحبت مصباح الهدایه می نو بسد : 


۹) مجموعةٌ مصنفات شبخ اشراق؛ ج ۰۳ الواح عمادی. صص ۱4۷ - ۰۱4۸ ۰ ۸۰) حدبقه, ص ۱۱۰ 


۱) مجموعة مصنفات شبخ اشراق؛ ج ۳) بزدان شناخت. ص ۰4۱٩‏ ۲) شرح گلشن رازن ص ۰۱۹۵ 


آدم. و ۱۵۳ 


همحنانکه من دم 9 ر عالم شهادت مظهر صورت روح آمد در عالم غیب, وحود 
حوا درعالم شهادت مظهرصورت نفس آمددرعالم غیب؛ وتولد اوا زآدم که رل 
منهاززخها۳*ملال تولدنفس ازروح. وتأئیرازدواج نفس وروح ونسبت 
ذکورت و انوئت ایشان به صورت آدم و حوا منتقل گشت . وبرمثال صدور اشیاء 
ار روح و نفس. درات دریات» که در ظهر آدم ودیعت بودند, به واسطه اردواج 
ادم و حوا در وجود امدند. پس, وجود ادم و حوا نسخة وجود روح و نفس آمد؛ و در 
هر شخص انسانی از نسخه وجود آدم و جوا نسخه ِج شد به وجود 
ازدواج روح جزوی و نفس جزوی و تولد قلب از هر دو. ۸۴ 


۰ ۰ * ۰ "1 
دل که زاييدة عقل و نفس است بنابر آنکه کدام یک زاين دو بر دیگری غلبه کند, تابع و 
پیرو یکی از آن دو می شود: 


دل نتیجه روح ونفس است. و میاد نقس و روح تجادب و نطارد واقع. روح 
خواهد که نفس را به عالم خود کشد و نفس خواهد که روح را به عالم خود کشد. 
و همیشه دراین‌تنازع و تجادب باشند. گاه روح غالب می شود و نفس را از مر کز 
سفلی به مقام علوی می کشد, و گاه نفس غالب می گردد و روح را از اوج کمال 
به حضیض نقصان‌می کشد. ودل پیوسته تابع آن طرف بود که غالب گردد. تا 
آنگاه که ولایتِ وجود بکلی بریکی مقر شود و دل برمتابمت او قرار گیرد و 


سعادت و شقاوت مرتب است بر این دو انحذاب. .۸۵ 


این دل که نتيجه روح و نفس است فی حد ذاته قابلیت قبول علم را ندارد: 


جهت آنکه نفوس قوابل است و عقول فواعل. معقول در عقل به ظهورنمی آید, در 
نفس به ظهور می اید. نفس مثال لوح است و عقل مثال بنان و قلم یا مثال فکرت 
کاتب. اگرنفوس که لوح است نبودی, از عقول که قلم است هیچ ظاهر 
نگشت ۱ 
۳ ) موره نساء 1 : یه ۱. ۱ 
۸۹ مصباح الهدابه. صس 7 [ همین مطالب را در عورد روح» نقس ‏ قلب, آدم وحواء دریت اده. 


صاحب عوارف المعا رف آورده است عوا رف عص ۰ ۵ 
۵) همان کتاب ص ۱۰۰ [ مطالب مصباح الهدابه راب عباراتی دیگرحاح ملا هادی سبزواری درشرح مشنوی» 


تحودء شرح اسران اورده است. سه شرح مثنوی سبزواری» صص ۳۸۹ (دفتراول)]. 
() اوراد الاحباب» ص ۰۲۹۳ 


۱4 تفسیر داستان آدم 


بنابر این» درحالت آ گاهی و هوشیاری عادی, عقل معنی را به نفس می دهد و اين معنی 
که در نفس به ظهور می رسد به وسیلهٌ قلب دریافت می شود, و ز بان که ترحمان دل است از 
مالفا تیرمی کته صررت مان موس کر ند سس رای کت 5 
همان طور که اشیاء و موجودات عالم زا عقل کل و نفس کل هستند, ذرات دی ات آدم 
نیرنتیحه ازدواج ادم و حواست, و سخن, که محموع لفظ و معنی است» نیز زاده و نتيجة 
ازدواج عقل حزوی و نفس حزوی یا روح و نفس است. اما وفتی نفس به تسلط. عقل 
درمی آبد و تابم و پیرو آن می شود, حجابهای نفس از میان قلب و روح برمی خیزد و قلب 
علوم عیبی راء که در روح مکون است یا به الهام در او به ظهور می پیوندند مستقیماً دریافت 
می کند. و این وقتی است که سالک در اثر ریاضت» نفس را ذلیل روح کرده واستعداد 
کسب علم پیواسطه با علم لدنی را از عالم غیب در خویش بوجود آورده باشد. 


بدان که نزد اهل تصوف قلب را دو روی است: یکی روی به نفس دارد و به 
عالم شهادت, ویکی روی به روح و الهامات دوح وعالم غیب دارد. و جود 
سالک چهل صباح را خالص کند وآن چهل خحجب ترایی مرفع شود.علومی که 
از غیب در روح مکون باشد و به الهام مُثْرل در او ظهور کند و قلب آن را بگیرد و به 
ز بان که ترحمان دل است بدهد-جنانکه رسول صلی اله علیه و آله فرمود: 

من اخلض له زین صباحاً هرت بیغ الحکمة من قلبه علی لسانه, ۸۷ 


در این حال, انديشه و خیال زا عقل و نفس, یا به عبارت دیگر زايید؛آدم عقل و حوای 
نفس نیست بلکه مانند آدم است که بی مرد و زن در وحود آمده است. این اندیشه و خیالي 
بیواسطه حون حشمه ای در میان حان و دل می شکفد و به زبان, که ترحمان دل است. داده 
می شود, و زبان به الفاظ در شکلها و صور مختلف از آن تعبیر می کند. اين تعبیرها, که در 
قالب سخنان زیبا و دل‌انگیز و شاعرانه صورت محسوس و خارجی پیدا می کنند, خود به 
منزله آدمچگانی هستند که مئل ذرات ذریات آدم از پشت و پهلوی آن خیال و اندیشه زاده 
می شوند و زمان را پرمی کنند. به همین سب مولوی می گوبد: 


هردمی از صحن سینه برحهد هسمس‌چوادم؛ زاده‌ای بسی مرد و زد 
وانت هه ازیهلوی اووزیشت او برشونداآدمجگان‌اندرزمن(۱/۲۳۳) 


کٌشوده شدن روزن دل به سوی روح و عالم غیب مستلزم قطع رابطه با عالم شهادت و نفس و 


۸۷( مصباح الهدابه. ص ۰۹۱ 


آدم حوا ۱۵ 


رسیدن به حالت بیخویشی و سکر است. درابن حال است که اعراض بشری زوال 
می بذیرد؛ وحواس؛ که روح را مشغون دنیای مادی و علایق آن می کند, به حالت:تعطیل در 
می‌آبد, و نفس منلوب عقل می گردد. و دیگرتقابل و تنازعی میان نفس و عقل یا نفس و 
روح بافی نمی ماند. فابلیتهای الهی و عالی در انسان بافی می‌ماند و فابلیتهایی که مر بوط 
به اصل دانی و ذاتی انسان است از میان می رود. ابر پزید بسطامی, که صوفية فرفه طیفور به 
از پیروان او پند و نظریهٌ حاص آنان غلبه و سکراست» معتقد بود که: 


صحو متضمن ثبات و توازن اعراض بشری است, اعراضی که خود بز رگترین حایل 
مبان خدا و انسان است؛ حال آنکه سکر متضمن تباهی اعراض بشری از قبیل 
حزم و انتخاب و خودداری انسان از قرب به خداست, تا بدان درحه که تنها 
فابلیتهایی دراوبافی بماند که تعاق به نوع انسان نداشته باشند؛ واین قابلیتها کاملترین و 
کمال یافته ترین قابلیتها هستند ۸۸ 
در این حالت سک که را ونا پیوند دارد, صوفی کامل صفت می شود و از فد اعراض بشری 
می رهد وبه آزادی می رسد. 
کامل صفت آن باشد کوصید فنا باشد. یک موی نمی گنجد در دایرة فردی 
۳ ۳ گه‌ضادیدورست زآزادی ای‌سرد کسی کوماندد رگرمی ودرسردی (۵/۲۸۱) 
دراین آزادی وفناست که دیگر قدرت نمییرحیزها همحون در حال مستی از شراب 
مجازی, از میان می رود وبه همان گونه که مست «زمین را از آسمان و زن را از مادر 
نداند... و ازتمیز جیزها جنان غایب گردد که خیر از شر جدا نتواند کردن"», مست از 
شراب معنوی نیز حوا را از ادم تشخیص نمی دهد. 
جنان مستم جنان مستم من این دم که‌حوارابنشناسمزادم(۳/۲۹۰) 
این شنراب معنوی, که عارف را جنان مست و بیخبرمی کند, از نظر مولوی همان شراب 
شق است؛ شرابی که آرزوی عقل (به معنی نفس) نیست و آرزوی روح و بیدار کنند آن 
شراب عشق بنوشیم و بارعشق کشیم جنانک اشتر سرمست درمپان قطار 
نه مستیی که ترا آرزوی عقل آید. زمستیی که کند روح و عقل را بیدار 


۸) عرفان مولوی» ص ۱۵۱ [ به نقل از کشف المحجوب. ص ۲۳۰ ]؛ 
)٩‏ خلاصهُ شرح تمرف ص ۰.۳۸۵ 


۱۵۹ تفسیر داستان آدم 


رهرحه دارد غعیمر دا شک وفه تشز ارانکی غیر خدا نب ت جز صداع و خمار(۳/۳۵) 


در این حالت مستی است که حقابقی را عارف از طریق شهود عارفانه در می بابد, حقابقی 
که نها را جزبرایاهل را ومحرم نمی ود شا کند. 


دلي بی عقل شرح این بگفتی / اگربودی به عالم نیم محرم(۳/۲۹۰) 


اما افشای این اسرار در حالت سکر ممکن است بی اختیار صوفی بر زبان او جاری شود. 
زبانی که در این حالت به افشای دریافته‌ها می پردازد ز بانی خاص است. روز بهان بقلی 
آن را «زبان سکر» نامیده است که عارفان «بدان رمز و اشارات و شطحیات گویند ۱۰ در 
اين حال به قول روز بهاد.: 


مره جوشش درآید, ز بان به گفتن درآید, از صاحب وجد کلامی صادر شود, از 
تلهب احوال و ارنفاع روح در علوم مقامات که ظاهر آن متشابه باشد و عبارنی 
باشد. آن کلمات را عریب یایند حول وحهش تشناسند در سوم ظاهر و میزان آن 
نبینند, به انکار وطعن از قایل مفتون شوند, ۲۱ 


مولوی در اشعار دبگر خود نیز به «صورت بی مرد و زن» که در شهر جان, زاده می شود. و 
«خیالات مصور», که از راه سینه به بیرون می آید, و در ضمن به حالت مستی و سکر, که 
لازمة پیدایی جنین صور و خیالا نی است. اشاره دارد. 

چشم ودماغ ازعشق نوبیخواب وخورپرو رده شد چون سروو گل هردوخورندازآب لطفت بی دهن 
ای کارحان پاک ازعبث, روزی حان‌پاک ازحدث هر لحظه زاید صورتی درشهر حان‌بی مردوزن (۱/۱۰۸) 
رسی ازساغرم ردان به خیالات مور زره‌سینه‌خرامان گُیساءحذرات(۱۱۹/٩)‏ 
در ارتباط با ذ کورت و انوت عقل و نفس و ارتباط سخن با آن دی قول اخوان الصفا نیز قابل 
تأمّل است. آنها خورشید را اصل مذ کر و ماه را اصل مونث در حهان کبیر می دانند"" زیر 
این دوبیش از سایر سیارات درتکوین موجودات عالم تحت القمر موثرند. مثال اين دو در 
جهاد صغیر-انسان_عقل و نفس جزوی است و در اين باره می نو یسند: 


نسبت نفس به عقل مانند نسبت نور ماه است به نور خورشید. .. همجنانکه ماه از 


۰) شرح شطحیات» ص ۰۵۱ ۱) همان کتاب. ص ۵۷. 
۲) رسالة الجامعه ج اول ص ۵۳۸ و بعد [ نقل از نظر متفکران اسلامی دربارة طیعت» ص ۱۸ ] 


آدم وا ۱۷ 


نور خورشید پر شود نورش مشابه نور خورشید می شود. نفس نیز حون فیض عقل را 
بپذیرد و فضایلش تماء گردد افعال او مشابه افعال عقل می گرد" . 


و در صفحه بعد به دنبال این مطلب اضافه می کنند: 


نسبت فقوت ناطقه بد قوت عاقله, مانند نسبت ماه است به خورشید, و همحنانکه 
ماه نور خود را در گذر از بیست و هشت منزل فمر» از خورشید می گیرد قوت 
ناطقه معانی الفاظ خود رای در گذر از حلق, از عقل می گیرد و با بیست و هشت 
حرف [الفبا] از ان معانی تعبیر می کند؛ و نسبت بیست و هشت حرف برای فوّت 
باطقه مانند نت انیست: وهشت رل برآی:هاه امس ۲۳ 


در آثار اسماعیلیه نیز ارتباط عقل با نفس و مقایسه آن دو با خورشید و ماه, و نیز با قلم و لوح» 
و در عالم دین با ناطق مرسل و امام مستقر نیز ذ کر شده و از ازدواح آنهاست که مخلوقات 
هستی در وحود می‌ایدث؟ 
ص_ّ َ ۰ 
گفتيم در حالت وحد و یخویشی, که عارف, مست از شراب تحلی حق و مشاهده 
۰ اس ۱ 

محبوب است, معارف و حکمت دیگر زاییده؛ عقل و نفس نیست و حریان معرفت از بیرون به 
درون صورت نمی گیرد؛ بلکه معارف حون حشمه‌ای از درون «دل» یا نفس ناطقهٌ انسانی 
با روم" می جوشد و به بیرود می ریزد. در اینجا پیوندی میان عقل و عقل فقال یا منبع 
معرفت ابحاد می گرد و معرفت حول («آدم» که «راده بی مرد و زن است», خود بخود از 
سجن سینه بیرود می حهد. معرفتی از این دست را غزالی ؛ کشوده شدن روزن «دل» به 
عالم ملکوت می داند, که هم در خواب اتفاق می افتد که حواس از کار باز ایستاده‌اند و هم 
در بیداری که در صورت رباصت و معطل کردن حواس امکان فان کنل ۱ عین القضاقی 
میان علم و معرفت ان فرق را قایل می شود که علم با عني عمی نفس را از طریی حواس و 
عفّل ادرا ک می شود و معرفت نفس را ار طریق «بصیرت» بحاصل می آید. این بصیرت به 
تعبیر دیگر همان چشم درونی با «روزن دل» است که اگر گشوده گردد معارف ربانی 
روح را حاصل می آید - بدون واسطهٌ حواس و عقل و تعلم. جنانکه به قول اپوحامد محمد 


۳) رسائل اخوان الصفاه ج ۲» ص ۰۲۱۲ 

)همان کتاب.ج ۰۲ صص ۰۲۹ ۲۱۵ وج ۰1 صص ۰۲۳۲ ۲۳۲. 

۵) القصيدة الشافیه» صفحات ح, ط, ی مقدمه, و نیز حاشیة صص ۱۲ و ۱۳ متن. 

-ه کیمیای سعادت» صص ۰ و ۱۱؛ مجموعٌ مصنفات شیخ اشراق؛ ج ۳, بزدان شناخت» ص ۰۱۰ 
۷) همان کتاب. ص ۲۳. 


۱۵۸ تفسیر داستان آدم 


غرالی, علوم انبیا از طریق همین گُشوده شدد روزن دل بحاصل آمده است. 


هرآ یث یلار فآرت و 
الموفنین (انعام 1 ها ۸ در این ال : نودست . بلکه 2 همه 4 ان ۳ راه 


۱ ۰ ۹۸ 
بود و نه از راه حواس و تعلم ‏ . 


معرفتی که از اين طریق حاصل می‌شود, چون بیان گردد با کلماتی بیان می شود که مولرد 
تجربه‌های حسی وعقلی است؛ و بنابر این الفاظ, درحالی که با معانی علمی مطابق 
استء با معانی معرفتی مطابق نیست؛ و درنتیجه, در بیان این معارف الفاظ متشابه 
می شوند, یعنی از آن الفاظ نه مغانی حقیقی بلکه معانی مجازی و باطنی اراده می شُود؛ و 
اين همان عقیده عین الفضاة است: 


معرفت همان معانی است که تعبیرش حزبه الفاظ متشابه ممکن نیست, در حالی 
که علم همان معانی است که تعبیرش به الفاظ مطابق ممکن می باشد. سپس 
گفتیم که بصیرت همان قوه‌ای است که نفس به وسیلة آن معارف را درک 
می کند, در حالی که نفمل, معانی علمی را به وسیلاٌ عقل درک می کند. آنگاه 
اضافه کردیم که بصیرت» معارف خود را ازعالم ازلیت می گیرد» در حالی که 
عقل معلومات خود را از عالم طبیعت و عالم زمان و مکان اخذ می کند"" .. 
الفاظی که حاکی از معارف دریافتهُ عارف در حال مستی و سکر است, به تعبیری دیگر 
آدمجگانی هستند که ازنفس عارف, زاده می شوند و زمان را پر می کنند و هر کس به 
فراخور حال خود آنها را به نحوی تأو یل و تفسیر می کند. پس می توان غزلهای مولوی را 
آدمچگانی زاده و پرداختة حالت مستی و سکردانست که به تمس وی, که حاوی الهامات 
الهی است. صور محسوس می بخشد. ابن عربی «موحودات» را « کلمات‌الله» می داند: 
فالموجوداث گلها کلماث ای لا تقد هنکن ابوالملاء عفیفی, ضمن شرح این 
موضوع, می نو یسد: 
اگر درست باشد که بگوييم کلماتی که انسان آنها را تلفظ می کند همان صور 
نفس بیرون آبنده از سینه است. می‌توانیم در قیاس با آن بگوييم که کلمات 


۸) همان کتاب صص ۲۳ و ۰۲1 مصنفات عین القضاة ج ۱ مقدماٌ مصحح: ص )۰۱۳ 


آدمی حوا ۱۵۹ 


وجودیه صور حارجی نفس رحمانی یا ذات الهی است. "۱۳ 


هر معرفت صوفیانه‌ای معرفت اشراقی است. اگر صور هستی در این عالم زاییده ازدواج عقل 
کل ونفس کل است, سخنان صوفی . که حامل اندیشه های الهی است. نیز حاصل ازدواج 
عقّل و نفس اوست. اما این اندیشه ها خود ناشی از فیض عقل کل با به تعبیر پیروان ارسطو 
ناشی از عقل فعال است که نحود فیض «رحق می گیرد: 


ار عقل اولست در اندیشه عقلها / تدبیر عقل اوست که اینها مدیرند (۷/۱۱4) 


ِ م9 2 ۳ ۲ _ مِِ 
به همین سبب, مولوی انجه می کوید 4 کوش حال از دریجه دل می شنود. بی آنکه سخنگو 
دو لب او را دیده باشد: 


من بردریچه؛ٌ دل بس گوش جان‌نهادم/ چندان سخن شنیدم ما دولب‌ندیدم (4/۳۸) 


عالم عقل عالم نورانی است, جون مشرق است که نور خورشیدٍ حق با واسطه عقل از آنجا به 
عالم می‌تابد. اصل نور و اصل هستی جهان از انجاست همجنانکه اصل فرزندان آدم از 
حصرت ادم ات 


زمشرقست و زخورشید نورعالم را / زادمست درونسل ۲" ۲ وبچه حوا را , (۱/۱۸۷) 


آنجه از ظاهر بیت و معنی حقیقی کلمات برمی آبد, این است که حوا را بجه و زاد و ولد از 
آدم است» هرجند مادر و زاینده انسانها به صورت ظاهر حواست. اصل نور و روشنی عالم نیز 
مشرق و حورشید است. اگرادم به منرله بدر و حوا به منرله مادر را با عقل کل و نفس کل 
مقایسه کنیم, به وجود آورند؛ حقیقی موحودات جهان نیز عقل کل است» هر چند نفس 
است که به ظاهرتصرف در ماذه می کند. عقل و نفس انسانها نیز در عالم صغیر مثال عقل و 
نفس کل در جهان کبیرند؛۲" پس زایند؛ُ حقیقی سخنان معرفت آمیز عارف نیز در حقیقت 
عقل است. آنحه به نظر می رسد, مولوی در این بیت قصد بیانش را دارد اين نکته است که 
در ورای همه ظواهر, اصل و حقیقتی یگانه نهفته است که سرمنشاً هستی است ودر ماورای 
سلسله علتهای مشهود» علت العلل ناپیدای همه علتها قرار دارد. اینکه اصل نور عالم از مشرق و 


۰) فصوص الحکم: ص ۰۱۸۷ 

۱) «درونسل» به معنی شیر و نسل ( درو نسل) که مرادوف_ . است با تعبیر زاد و ولد زاد و رود. 
سم معارفبهاء ولد.ج ۲ حواشی وتعلیقات» ص ۲۵۵. 

۰۲ هست مادرنفس و بابا عقل راد / اولش تنگی و آخر صد گشاد (مننوی» دفتر ششم» ص ۳۵۵). 


خحورشید است. باداور سخنان شیخ اشراق است. در آثار شیخ اشراق, مشرق رمز جهان 
فرشتگان با انوار است و درمقابل آن, مغرب رمز جهان مادی و ظلمت است. فیض نور حق 
یا نورالانوار از مشرق جهان می تابد و در خورشید, که خلیفه نورالانوار در جهان محسوسات 
است. ظاهر می شود و عالم از نور خورشید روشن می گردد. بجه نیز به ظاهر از حوا در وحود 
می ابد؛ اما, در حقیعت؛ ادم مسبب اوست. اما منظور از ادم نیز وحود مادی او نیست؛ بلکه 
اصل و حقیقت آدم, یعنی همان نور یا عقل یا روح با نفخ خداوند, مورد نظر است که در 
قالب آدم دمیده شد. مولوی بارها به این نکته که حقیقت ادم همان دم خداوند است اشاره 
می کند. آنکه علت اصلی و حقبقت ر! نمی بیند و ظاهر وقایع و موجودات را می بیند. ابلیس 
است که نظربه قالب انسان‌می کندونه حثیقت الهی . 


۱ م7 ‌ 1 ۵ ۰ ۰ 

ان دم نکر مبین توادم تاجانت به لطف دررباییم 
ابلیس نظر حدا حدا داشت پنداشت که‌مارحق حداییم. (۳/۲۷۸) 
در پس قالب فراهم آمده از آب و گل آدم «گلزار دم ونفخ؛الهی » اصل و حقبقت آدم؛ 
وحود دارد؛ وازهمین روست که ما در حمیفت ار حق حدا نیستیم . 

بلیس وارز آدم ميین توآب و گلی / ببین که در پس گل صدهزار گلزارم (۱/۹۷) 

و 71 : 0 ۰ ۰ 

گنج ادم که تا الهی بود» در و برأنه کالبد مخفی بود, از این رو ابئیس: که نقبر 
بظاهر داشت, این کُنح را ندید وطین را دید. 


گنج آدم چون به و یران بُد دفین / گشت طینش چشم بند آن لعین,.,۱۳۳ 
زآدمی که بود ی مثل و ندید / دید بلیس جز طینی ندید؟*۱ 


حنانکه قبلاً اشاره کردیی مولوی در بیتی «آدم» را عقل و «حوا» را نفس خواند؛ 
و نیردربیتی دیگر «ادسچگان» را تعبیر به سخنانی کردیم که عارف را در 


۲۳) مثنوی, دفتر پنجم, ص ٩۲۱؛‏ مقایسه کنید با عطار: گنج خود در فعر جان مست برد / تا کسی 
آنجا نیارد دست برد لگ ینیس بیع ان تفت /یرد وس وت ره آن نات 
( مصببت‌نامه. ص ۱۳) [ اینگونه سخنان را درعین حال می‌توان پاسخی صوفیانه به دفاع مفصل و 
منهورانه عین القضاة از ابلیس شمرد. برهان‌الّین محقق ترمذی, که نه سال پیر و مربی مولوی بود نیز 
می‌ گوید؛ شیطان از آن سرنگون شد که گفت: «تواینی ‏ تو آدمیی » تو همین ظاهری » نجل هو 
مگو اینی سر بالا شود -سم‌معارف» ص ۰4۰] 

)همان کتاب, دفتر سوم ص ۰۱۵ 


آدم. حوا ۱۹ 


حالت مستی و سکر برزبان می آید. معرفت و حقایق عرفانی» که از طربق شهود 
بر عارف کشف می گردد, از مشرق عالم بر او اشراق‌می شود. اما اين معنی بّرای 
آنکه برای دیگران محسوس شود درقالب کلمات مکنوم‌می ماند, یعنی آنجه 
آسمانی است وروحانی در صورت زمینی ومادی ظاهرمی شود اثرآدم دز حوابه 
صورت بجه هایی تجسد می یابد ومحسوس می شود. آن که د رکلمات صوفیان واصل 
آدمچگان زاده شده از حوا و صورت محسوس یافته, تنها ظاهر را می بیند و از 
دریافت باطن عاجز است, همجون ابلیس است که از آدم فقط طین را می بیند و 
نه دين را, بهاء ولد می نو یسد: 


چون سخنان مرا که الهام له است رد کنی, با توچگونه سخن دیگر گویم. تو 
طافراانت سن را ی و رطس قاس هن ال اش ۶ 
ظاهر آدم را دید و باطنش را ندید, طینش را دید و دینش را ندید... اکنون سر 
ظاهر خود را به چا کری این سخنء که سر آدم است؛ اندر ارو سجود کن*. 
ابیات قبل از بیت موردنظردر کلّات شمس نیز حا کی از دریافت معرفتی شهودی است 
که به دنبال مستی از شراب تجلی و شهود, عارف را کشف می شود در حالی 
که دل از غبار تعلقات و فکر دیروز و فردا پاک شده است. 


کجاست سافی جالن؟ تا بهم زند ما را بروبد از دل ما فکردی و فردا را 

روانل شود ز ره سبنه صدهزار پری حوبر فنینه بخواند فسود احبا را 

زسشرفست وز خورشید نور عالیم را ز آدمست درو نسل و بحه حوا را.(۱۱۷ و۱/۱)۹) 
شیح محمد لاهیجی, در شرح گلئن رازه جای جای به این حالت مستی و سکر 
ضمن شرح ابیات گلشن راز شبستری اشاره کرده است, از حمله در سرح بیت . 

‌ ۳ ۰ ۰ م. ۰ ۰ ۳ 

سقاهم رتهم جبود, بیندیش طهورا جیست صافی کشتن از خویش 
می نو بسد. 
اشارت است به آیه وتقاهم ریم مرب طهواً (انسان ۷۹: ۲۱) اهل الله را با خدا 
حالتی است که در فهم عقل نمی آید و جزبه طریق مکاشفه اطلاع حقیقی بران 
حاصل نمی توان کرد و معنی ظهورا, که در شراب طهوراً است» حیست؟ ال است 


۵) ممارف بهاء ولد ج ۱ِ حاپ دوم صص ۱۵۲ وء ۰۱۵ 


۱۲ تفسیر داستان آدم 


که در مستی آن شراب از لوث تعیّن و هستی محازی خود صافی گردی و پاک 
‌ ۱۰۶ 1 ۲ 
سوی, , ...۰ 


م 5 د ء 8 ۰ 
و درحای دی صم بحب در باره شراب که همان شراب معنوی‌است امده است ؛ 


حضرت حق را مشل نیست وبیمثالست وواْت ری فی خن صووة صورتِ شاهد این 
معنی است. و از اکابردین. این معنی بسیار منقول است و می بینند که حق ساقی 
گشته و شراب به ایشان مي دهد و ایشان جون آن شراب می نوشند, محوو فانی 
کرد 


۰ ۰ ۲۹ ه‌ ۰ و ۰ ۰ 
حون عارف از اين شراب مستی بخش بیخود گردد و دل او از فکر دی وفردا و در نتیحه صفات 
۱ تَ م مر م7 
دمیمه زدوده شود آمادگی بیدا می کند تا معارف مانند فرشتان به سینه او و ارد شوند. بیت 
دوم مولوی (روان شود. ..) در همین معنا یاداور ابیانی از گلشن راز شبستری است که خود بر 


درون خانهای حون همست صورت فرسته ناید اندر وی صرورت 
شحو تعهاي اول تشه دل.. ناسا زد هکس تسیل 


اهیچجی, ضمن شرح این ابیات و ابیات پیش از آن, پس از اشاره به حدیثی از پیغمبر 
صلی الله علبه واله- لا بدخل الملائکه یت فیه کلب اژتصاو یرو تأو یل آن۱۸ به اینجا 
می رسد که «یعنی به موحب حدیث مذکون در آل خانه ای که در آن خانه صورت و نقش بوده 
باشد, فرشته البته و بالضروره در آن خانه درنمی آید»۱ ۱ و برای آنکه این خانه شايستة 
فرشتگان شود باید از صورت و نقوش ملکات ردیّه پا ک و صافی شود و جون از این طریق 
دل با عالم الهی مناسبت یابد, آنگاه: 

ارواح مقَدَس؛ مطهره, که صور عم حقیّه اند وبه ملانکه موسوم اند, در خانه دل 

مصفای تو درآبند و منزل سازند وبه حکم عم شدبد الفوی (نجم ۵۳: ۵)» به 

معلمی مشفول گشته ترا دلالت به تعلم علوم بقینیه نمایند ۱۲. 


تشه معانی غیبی به پریال در کتاب ععارف بهاء ولد (بدر مولوی)؛ که مولانا را بدان «انس و 


الفتی عظیم بوده ات 2۰ نیز آمده است ؛ 


۰ شرح گلشن رازه ص ۰۵۳۲ ۰۷) همان کاب ص ۰.۱۰۸ ۱۰۸) همان کتاب» ص ۰.4۱۰ 
۹ همان کتاب صص 1۱۱ - ۰1۱۲ ۱) معارف بهاء ولد. ج ۱ مقدمه ص ید. 


آدم. حو] ۱۳ 


کالبدها جون غارها و سنگلاخها را مانند: جون آرامیده باشند, معانی غیبی حون 
پربان و یا چون عروسان خوبروی با شرم بیرون می آیند, پاره‌پاره الی 
مالایتناهی, هرگز عجایب آن را پایان نباشد و اعداد بی شمار باشد"۱۲. 


مولوی در همان غزل ‏ که بیتهایی از آن مورد بحث است.به ریاضت کشیدن و نعطیل حواس 
و نیز «وحبهای حق», که همان معارف الهی و معانی غیبی است, اشاره می کند. 


دو جشم بسته نودر خواب نقشها بینی . دو جشنم بازشود پرده آن نسماشا را 
عحب مدار اگر جان حجاب جانانست ریاضتی کن وبگذارنفس غوفا را... 


۲ ش باش که نا وحیهای حق شنوی که صد هزار حیانست وحی گوبا را(۱/۱۸۷) 


وقتی نفس ناطقه, با همان دل و جان عارف, استعداد شنیدن وحیهای حق را دا کرد و 
ات ها ادا کنر در ری ارته منت 
انوار حق گشت در این حال, عارب خود فرشته‌ای است گویا که از دل وی وحیهای 
حق و معارف الهی روانمی شود؛ و این بعد از گشوده شدن روزن دل عارف است که بهقول 
غزالی در این حالت؛ 


و ِ ۱ ی 
ارواح فرشتگان در صورتهای نیکو وی را بدیلار اید, و بیغمبران را دیدن گیرده و 
ملکوت زمین و آسمان به وی نمایند؛ کون را که این راه گشاده شود کاری 
عظیم بیند که در حد وصف نیاید ۱ ... 


9 
سهروردی (شهاب الدین بحیی) می گو بد: 
بدان که نفس ناطقه از جوهر ملکوت است و او را قوتهای تن و مشاغل از عالم 
خود باز داشته است. و هرگه نفس قوی گردد به فضایل روحانی و سلطان فوای 
بدنی ضعیف شود به سبب کم خوردن و کم خفتن, باشد که نفس خلاص یابد و 
به عالم قدس پیوندد و از ارواح قدس معرفتها حاصل کند""... 
نفسی که بدین ترتیب به عالم قدس می پیوندد, پربرنعی است که از دهان و لب عارف 


سخن می گوید؛ این پری یا فرشته‌ای که از لب و دهان عارف سخن می گوید مظهر حق با 
خود حق در وحود عارف است. عشق به این فرشته » که در واقع عشق به حق است» کار همه 


۲) همان کتاب» ص ۰۲۸۱ ۳) کیمیای سعادت» ص ۲۳. 
۰۶) مجموعهُ مصنفات شبخ اشراق؛ ج ۳, هیا کل النوره ص ۰۱۰۷ 


۱۹4 


تفسیر داستان آدم 


کس نیست. چنین عاشقی از پدر و مادر زاییده نشده است؛ هم به اين اعتبار که عشق به 
حق استقبال از بلا یا و حطرات عظیم است که نها معدودی را توانایی تحر به و گام زدن در 
این طریق است, و هم به این اعتبار که عشق تنها به وسیلهٌ روح آسمانی انسان و جوهر الهی 
وجود وی‌مستحقق می گردد و ايين جوهر الهی, که گفتیم به منزلة عقل در عالم صفیر و 
همان نور الهی نهاده در وجود آدم است» نیز به منرله حضرت ادم است که از پدر و مادر 
زاییده نشده است. از نظرمولوی, حق در وجود شمس تبریزی محقق شده است. بعد از ناپدید 
شدن شمس ویأس از جستجوی وی, مولوی شمس را در وجود خود کشف می کند و از او 


که مظهر حق است؛ و بنابراین» ارحق پر می شود. حود از شراب این عشق مست و از خود 
۰ : ۰ ۰ ۳۹ ۳ ۰ ی 1" م2 ۰ هه 

بیخود می شود سخن او سخن شمس است. سخن حق است؛ انچه می کوید زاییده عقل و 

خرد و آ گاهی اونیست, الهام و معارف غیبی است که حق برز بان او جاری می کند؛ 


#_- ۰ ۰ 2 د‌ 
بریرخ گویایی که از دهان و لب اوسخن می کوید, شمس است, حق است و جوهر الهی 


تحمَق یافته اوست: 


بیا به پیش من‌آنابه گوش توگویم 
کسی که عاشق روی پری من باشد 
عحب مدار از اه کس که ماه ما را دید 
سر بریده نگر در میان خون غلطان 
خموش باش مگو راز اگر خرد داری 


که از دهان و لب من پریرخی گویاست 
نزاده است ز ادم نه مادرش حواست 
چو آفتاب در آتش چوچرخ بی سروپاست 
دمی فرار ندارد ۱ 
اتید کت اس سا مان 


حرد ز حلقه مغزم که سخت حلقه ر باست (۱/۲۷۹) 


۹ مم. رن ۱ 1 1 
کیفیت این کونه سخن گفتن را, که‌ناشی ازخردوا گاهی فردنیست, مولوی درمننوی‌با مثالی 
روشن می کند. دیوانه‌ای که پری بر او غالب شده است» از خو بش و صفت مردمی, که 


م2 ۰ 
گفتن و عمل کردن از روی عقل و اراده است» 3 می شود و حرف و عمل او, حرف و عمل 


آن پری است: 


جون پری الب شود بر ادمسی 
شصرحه 5 بری و نود 
چود پری را ایسرصدم و فانسون بود 
گسرچه قرآن از لب پیفمبرست 
جون ه‌مای بسیخودی پرواز کرد 


۵ مشوی. دفتر جهارم. ص ۰.4۰۲ 


گم شنود از مرد وصتف مردمی 
رین سری زان آن ری گفته بود 
کردگگار آن بری ود حول بود, ۰. 
هر که گوید حق نگفت او کافرست 
آن سخن را بسا یسزید آغازکرد۱۱۵ 


آدم وحوا و دوقطبی بودن اشیاء ۱۹۵ 


آدم وحوا ودوقطبی بودن اشیاء 

معانی رمزی ادم و حوا در داستان, بر اساس دو قطبی بودن اشیا و موحودات با وجود دو 
اصل مذ کر و مونث ونسبت مبال انها, درساحتها و مراتب مختلف هستی اعتبار پیدا 
می کند. خداوند در قرآن می فرماید: وین کل ی خلقنا زوجین کم ند کرون "۱۱ . وجود این 
دو فطب در مراتب مختلف هستی که‌نسبت متشابهی را در میان آن‌مراتب برقرار می کند. 
سبب می شود که هر دو قطب ممثل قطبهای دوگان؛ دیگر شود. بر رأس هم 
روحهای متشکل از دو قطب, خداوند یا واجب‌الوحود با نورالانوار وحود دارد 
که دو قطب با دو اصل در وجود او وحدت بافته است. می‌توان زنجیره‌ای 
ازاین زوجها مثال آورد: عقل کل /نفس کل آدم/ حوا, خورشید/ماه, آسمان /زمین» 
معنی| لفظ, روح/ جسد و... تشابهی که اژ نظر نسبت میان افراد متناظر این زوجها برقرار 
است سبب می شود که بتوان هر زوج را مثال یا رمز زوجهای دیگر قرار داد. نسبت متشابه 
مباد این زوحها ناشی از وحه «دهندگی » و «ستانندگی » میاد افراد هر روج است. همه 
افراد ال هر زوج به منزلة قطب مثبت و اصل مذ کن و همه افراد دوم هر زوح به من قطب 
منفی و اصل منت اند. قطبهای مثبت.موثرها؛ و قطبهای منفی متأثرها هستند. بر مبنای این 
ارقتاظ با تست دهد 0و وان اس رنه زوحهای بتانشب را 
همجنان ادامه داد و با تشکیل نسبتی میان افراد هر زوج, زنحیره‌ای از نسبتهای متشابه و 
متناظر پدید آورد که هریک وجود همان نسبت را با مثالهای دیگر در سطح دیگر تکرار 
می کند, جون اساس ومایة برقراری نسبت در میان افراد هرزوج حنبةٌ ستانندگی و دهندگی و 
اصل تذکیر و تأنیث لحاظ شده است, در زنجیرة این نسبتها؛ روج ادم و حوابه عنوان 
برحسته‌ترین و مشهورنترین مصداق مرد و زن- که خود ناشی از جنبهُ دینی و اساطیری 
آنهاست.بهترین و مناسبترین نماینده و نماد برای زوجهای دیگرو بیان نسبتِ مورد نظر 
است. بنابر این زوح یا مجموعة «آدم, حوّا» رمز هر دو عنصری قرار می گیرد که در میان 
آن دو, نسبت و رابطه‌ای شبیه نسبت و رابطةٌ میان ادم و حوّا وحود داشته باشد؛ در این 
صورت, می توان نسبت آن دو عنصر را به یکدیگر طرف دیگر ئناسبی قرار داد که یک طرف 
آن نسبت آدم به حواست ست. مثلاً اگر این دو عنصر عقل و نفس باشد تناسب م ذکور جنین 
خواهد بود: و3 (می خوانیم : شتا نت رات +۳ مب 


حوا 


۹ ذاریات ۵۱: آبهُ .4٩‏ 


۱ تفسیر داستان آدم 


مانند نسبت ادم به حواست. این تشبیه تمشیلی قابل تجزیه به دو 
نشبیه ساده است: (الف) عفل منل ادم است. (ب) نفس مشثل حواست. اما 
این دوتشبیه ساده نتیجه آن نشبیه تمشیلی است وآن تشبیه تمشیلی ناشی 
ازن‌گرش حهانشناختی و یژهای است که نسبت زوخیت را در میان اشیا در مرانب مختلف 
هستی به منزل؛ یک اصل با فرض پیشین می پذیرد. اين گونه تشبیهات, مانند قضایای 
هندسی, صحت و اعتبار معنوی خود را درپیوند با اصل از پیش ابرفنه شده و به استناد به آن 
اصل کسب می کنند و بدون وحود و پذیرش آن اصل آنها قضایائی مهمله اند که فاقد ارزش 
معرفتی می‌باشند. به همین سبب مثلاً آسمان را به منزلٌ مرد و زمین را به منزلة زن دانستن 
مستلزم قبول این اصل است که فرض کنیم حکمت و مشیّت حق جنان قضا کرده است که 
اجزای جهان جفت جفت وهرجزئی عاشنق جفت خویش باشد. چنانکه مولوی نیز با این 
فرض همان نتیحه را می گیرد: 


حکمت حق درقضا و در قدر کتوها راشف ا مان ههد کر 
حمله اجزای جهان زان حکم پیش حفت جفت و عاشقان حفت خویش 
۱۹0 ۱00۲ ۷۲ ۱۳۳ 
اسان ییا سی ریا صا و ون هنز اهستیرنیا 
آسمان مرد و زمین زن درخرد .. هرجه آل انداعت این می پرورد۱۱ 
بدین ترتیب, با فبول وحود زوجها در مرانب مختلف هستی براساس پذیرش یک اصل و 
برقراری توازی و همانندی نسبتها میان افراد یک زوج با زوجهای دیگره دو رشته از 
تشبیهات ساده و متعدد نتبحه می شود که مشبه به مشتر ک یک رشته از تشبیهات ادم؛ و 
مشبه به مشترک رشته دیگر حواست. با در نظر گرفتن این تشبیهات, می توانیم مشب به با 
ذکر کنیم و اراده مشته کنیم, بعنی مثلا «آدم) بگوییم و هر یک ار معانی محازی ان 
یعنی عقل, خورشيد, معنی ..., را اراده کینم. اما اين گونه کار برد مجازی‌راءبه جای 
استعاره, رمز اصطلاح کرده‌ايم, زیرا اولاً قرینه ای در کلام بوضوحذ کر نشده است تا معنی 
مجازی مشخص و واحدی را از کلمه مثلا «ادم» دریابیم؛ و اگرقرین؛ حالی وحود دارد. 
این حال برای خواننده و گو ینده درزمانی واحد و مکانی واحد یکسان و مشترک نیست. 
فرینه حالی ذهن وبینش گوینده است که خواننده تا در آن حال و هوای 
ذهنی قرار نگیرد معنی محازی کلمه را در نمی یابد. انیا علاقة شباهت که در استعاره شرط 


۷ ) مثنوی. دفتر سوم. ص ۰۲۵۱ 


آدم و حوا و دو فطبی بودن اشیاء ۱۷۷ 
۹۹بةة۹2٩چ‏ هب۹۰ ك«ك-بببس«جْىس م (_بلثَّ"#"اثٍِپآ۳ 


کاربرد کلمه در معنی محازی است. حول خارح از حوره شباهتهای صوری است, بدون 
دست یافتن به حال و هوای ذهنی گوینده و درک بینش خاص او یعنی همان شناخت 
فرینه, میّرنیست. بر اساس ادرا ک زمینه ای از این دست بود که به تفسیر رمزهای «آدم» و 
(حوا» در بیتهایی ازمولوی پرداختیم. پیداست که وفتی میان زوجهای متناظر شباهت وجود 
داشته باشد, میان انجه زاييد؛ این زوجهاست نیز شباهت وحود خواهد داشت. حنانکه 
(«حهان برین»» که زاد؛ عقل کل ونفس کل است. با «حهان فرودین», که زاد؛ خورشيد و 
ماه است. وبا «آدمحگان» با انسانها, که راد ادم وحوا هستند, و با «سخن», که زاده 
عقل جزوی و نفس جزوی است, شبیه می شوند و هر یک می تواند مثال با رمز دیگری در 
مراتب دیگر باشد. آنچه عنصر غالب با اصل موثر در پدید آوردن اين زاد گان محسوب 
می شود همان قطب مثبت یا اصل مذ کر است؛ جون نسبت به اصل موّذث شریفتر و لطیف تر 
است. بنابر این, عقل کلی ازنفس کلی, خورشيد از ماه» عقل جزوی از نفس جزوی» و 
مشرق ازمغرب وادم ازحواء وروح ارحسد, وصورت ازماده, ومعنی ازلفظ, شریفتراست؛ 
و این اصلهای مذ کرو شریف نیز هر کدام از اصل مادون خود شریفتر و از اصل مافوق خود 
خسیستراست, زیرافیض وجود را ازمرتبهةشریفت راز خودمی گیرد وبه مرتبة خمیستر 
می دهد. بان ارس خهتستانتد کی و دهندگی در اینجا هم برقرار است و اصولاً در همه 
کارت این دو حهت وحود دارد,٩۱۲‏ و فقط در واحب الوحود با خداوند است که حهت 
ستانند گی وحود ندارد. پس می‌توان همان نسبت و رابطه‌ای را که میان زوحهاذ کر 
کردیم در میان زنجیره‌هایی متشکل ازافراد زوجها نیز برقرار و معتبر دانست. نمونه‌ای از این 
برداشت را می‌توان در کتاب فیه مافیه مولوی ملاحظه کرد: 


مقصود از نور افتاب آن است که حیزها نماید. آخر این افتاب حیزها نماید که به 
کار نياید, افتابی که حیزها نماید به کار آبد حقیقت آفتاب او باشد و این افتاب 
فرع و مجاز آن آفتاب حقیقی باشد. اخرشما را نیز به قدرعقل جزوی خود از این 
آفتاب دل می گیرید و نور علم می طلبید که شما را جیزی غیر محسوسات دیده 
شود و دانش شما در افزایش باشد... بس دانستیم که آفتاب دنک فان غیر 
آفتاب صورت, که ازوی کشف حقایق و معانی می شود؛ و این علم جزوی, که 
فواوی ای کرلزق و ازو خوش‌می شوی.فرع آن علم بزرگ است و پرتو آن است. 
این پرتوترا به ان علم بزرگ و آفتاب اصلی می خواند!۱۱. 


۸ ) مجموعهٌ مصنفات شیخ اشراق ج ۳ پرتونامه. ص ۳۷. ۹ )فیه مافیه. ص ۰.۲۰۷ 


۱۹۸ تفسیر داستان آدم 


۱ ۳ اس 
شش صوفی در راهی که می رود برای بیوستن به آن افتاب اصلی و علم بزر ک است و این 
از طریق پیوستن عقل جزوی به عقل کلی و کشف معانی و حقایق, بی‌نیاز به معلم بشری» 
حاصل می‌شود. آن کس را که این مرتبه حاصل می شود در شمار اولیا و همشأن انا باید 
به حساب اورد. او دارای علم لدنی و مهبط وحی است. مولوی در فیه مافیه می نو یسد: 


عمل حروی قابل آموختن است محتاج است به تعلیم. عقل کل معلم است محتاج 
نیست... هر که را عقل جزوی است محتاج است به تعلیم» و عقل کل واضم 
همه حیزهاست؛ و ایشان انبیا و اولیااند که عقل حزوی را به عقل کل متصل 
کرده‌اند و یکی شده‌اند... اکنون همجنان که اين حسم به نسبت به عقل و دل 
کذیف و غلیظ است و ایشان لطیف اند و اين کثیف به آن لطیف‌قایم اتود 
لطف و تازگی دارد ازو دارد بی او معطل است و پلید است و کثیف و ناشایسته 
است» همجنین عقول جزوی نیز به نسبت با عقل کل لت است تعلیم از و کند و 
ارو فایده گیرد» و کثیف و غلیظ است پیش عقل کلّ, ۱۳۰ 
به این ترتیب, عقل حزوی در مقایسه با عقل کل نیز مانند حوا درمقایسه با ادم است؛ از او 
پدید آمده است و از او فیض می گیرد؛ و آن کس که این عقل جزوی را به عقل کل متصل 
می کند, خواه نبی و خواه ولی , انسان کامل است که سخن او سخن حق است. همجون 
کسی که بری بر او غالب شده است, سخنش و فعلش سخن و فعل پری است نه آنٍ خود. 
جون پیغامبر صلی اله علیه وسلم-_مست شدی و بیخود سخن گفتی, گفتی قال 
الله. آخر از روی صورت زبانء‌اومی گفت اما او در میاد نبود. گو ینده در 
حقیقت حق بود. حون او اول خود را دیده بود که از حنین سخن حاهل و نادان بود 
و بی خبر اکنون از وی چنین سخن می زاید, داند که او نیست که اوّل بود» این 
دی تین ۱۳ 


فرشته : عقل» نفس ناطقه 


درداستان ادی ابلیس با شیطان یا دی و آغلب به معنی حقیقی و به صورت تلمیح و تصو یر در 


۰)) همان کتاب ص ۰۱۲ ۱ همان کتاب ص ۳۹ و ۰.1۰ 


فرشته. اابس. شیطان. دیور ۱۹ 


در معنی حقیقی و تنها به صورت تلمیح محدود کرد. 

در بخش مر بوط به «ادم و حوا» ادم را «عقل» شمردیم ؛ و منظور ار اين عقّل نه عقل 
مذموم است که به تدبیر امور دنیوی می پردازد و هوش و زیرکی خود را از طریق تزو پروربادر 
خدمت خواهشهای نفس_-نفس اماره-می گذارد تا کام او را برآورد؛ بلکه منظور از عقل بیشتر 
همان دو قوة نفس ناطقه است که به دو جنبة عقل نظری و عقل عملی تقسیم می شود؛ که 
عقل نظری متعلق به دانستنیهاست و کلیّات امور را استنباط می کند, و عقل عملی همان 
کلیات را مقدمه حزئیات مصالح و مفاسد و حسن و قبح افعال و اعمال قرار می دهد. 


2 ۰ ۰ ۰ ۰ 8 ‌ تِِ 

به فت له دو بال است؛ وان طایر ملکوتی آنگاه می تواند ره اوج سعادت و کمال 

ادمیت پرواز کند که در هر دو بال علمی و عملی, بعنی در تحصیل دانش و 
0 ۳ ۰ و ۰ ‌‌ ‌‌ 

بینش و هم در نوانش و اراستکی خوی به حد کمال رسیده و قوت و قدرت بر 

افشانی و بال گشایی یافته باشد. ۱۲۳ 


این عقل» که به اعتباری دیگر همان نفس ناطقه انسانی است. درمقابل نفس اماره قرار 


ما العْقلْ الانسانی؟ وذلک ان العقل الانسانی لیس قوش وی التفس الاطقة ذا 
مرت نا واه ۱۳۳ 
هو کرو شاخ بغد ام الصبا .... 


در انسان» که کاملترین موجودات است و بعد از نبات و حیوان به وجود آمده است؛ 
هم ندس نبانی و هم نفس حیوانی وحود دارد و علاوه بر آن دوء نقس ناطمه وحود دارد که 
خاص انسان است. فوةٌ شهوت ناشی از نفس نباتی و فوة غضب ناشی از نفس حیوانی و فوه 
نطق ناشی از نفس انسانی است. نفس حیوانی و نباتی, هریک با فوای مخصوص خود» 
انسان را سرگرم تعلّقات دنیوی می کنند و شهوت و شوق انسان را به خوردن و آشامیدن و 
انتفام و ریاست و جماع و جزآن برمی انگیزند و موحد اخلاق پست و اعمال قبیح 
می گردند. اما نفس ناطقه جویای کمال وعلم و حکمت است و آنجه او را از سیر در 
مقامات معنوی و معارف و حکمت باز می دارد همان نفس نباتی و حیوانی است. اخواد در 
جلد اول رسائل, پس از بحث مفصل دربارة نفس نباتی و نفس حیوانی و نفس ناطقه انسانی 
و ذکر قوای مخصوص به هریک از آنها و اخلاق و عادات منموم ناشی از آنها در انسان» 


۲ )مولوی‌نامه ج ۱ ص 1۰ ؛نیزه به قبل و بعد این صفحه. ۱۲۳ ) رسائل اخوان الصفا. ج ۰۳ ص ۵۷ . 


۱۷۰ تفسیر داستان آدم 


آبات و احادیث متعددی, که مضمون آنها ناظربه رابطهٌ میان شیطان و انسان است, نقل 
می کنند از جمله آباتِ ان بان لک عَدوفانخذوة عَوا؟۳ و ول الْیْطان کان للانسان 
وا میب ۶ )هخا دی لها انسان شبطانان بو بانه وان شبطانی آعاننی ال علیه الم و 
در ضمن این آیات و احادیث همجنین اشاره به قول پیامبر صلی الله علیه واله شده است که 
می فرمابد: رجا من الجهاد الاصغرالی الجهاد الاکبر. نو یسندُ اين رساله, پس از تأمل و 
تفکر در بارژ ایس آیات و احادیت» حنین نتبجه گرفته است که منظور از شیطان همان نفس 
نباتی و حیوانی است که نسبت به نفس ناطقه به منزلة دو شیطان اند*۱۳. نفس ناطقه یا 
حنانکه گفتيم عقل به معنی خاص آن که توضیح دادیم هماد اصل انسانیت و وحه تمایز 
انسان با حیوان است و منظور از آدم همین است. اگرنفس ناطقه براين دو شیطان غالب 
گردد انسان به مقام فرشتگی و برتر از آن می رسد؛ و اگر مقهور آنها مُود» به مرتبه بهایم و 
حسی بست‌تر از آنها سقوط می کند. جنانکه نو یسند؛ همان رساله نیز می گوید که جون با 
هوای نفس شهوانی و نفس غضبی دشمنی و مخالفت ورزیدم و با دشمنان نفس ناطقه ام 
حرب کردم و به نیروی خداوند بر آنها پیروز شدم و به اذن وی بر آنها مالک و انها را 
مهد کی در آوردم و آن دو شیطان را تحت امر و نهی نفس ناطقه قرار دادم در آن هنگام 
نفس ناطقهام با اظهار افعال نیک و اعمال پاک و اخلاق حمیل و آرای صحیح و معارف 
حقیقی فرشته ای از فرشتگان بود. ۱۲۷ 

بدین ترتیب, می توان در بعضی از ابیات مولوی؛ که (آدم» و «ابلیس» با «شیطان» در آنها 
درمعنای حقیقی به کار نرفته اند منظور ازآدم را «عقل» یا «نفس ناطقه» و منظور از 
«ابلیس» با «شیطان» را نفسهای نباتی و حیوانی یا همان نفس امّاره وقتی که تحت 
سلطهة نفس ناطقه در نیامده اند یا به طور کلی قوای شهوت و غضب و خویها و عادات 
مذموم ناشی از آنها دانست. عقل یا نفس ناطقه یا همان اصل ادم, در رابطه با این ابلیس با 
شیطان, فرشته است, يا از جنس فرشته و از این روی به سوی حق می پو بد. 


خحدای داد دودستت که دامن من گیر نداد عمقل که تا راه انتیان 91 
که عقل جنس فرشته‌ست, سوی اوپوید . . ببینش چوبه کف آینه نهان گیری (۱/۲8۷) 


وه ۲ م2 و و و 3 2 ۰ ه ۰ 
مولوی در موی نیز عمل را صورنی دیکر از فرشته و نقس را صورتی دیکر از شیطان می خواند: 


نفس و سطان هر دویک تن بوده اند در دو صورت خوبیش را سنموده اند 


۰) فاطر ۳۵: .٩‏ ۵ ) اسراء ۱۷: ۵۳. ۰ ) رسائل اخران الصفاه ج ۰۱ 
صص ۳۹۵ و۱۳۹۹: ونیز سم به صفحات قبل و بعدازانها. ۷) همان کتاب, ص ۰۳۹۷ 


فرشته» ابلیس» شیطان» دبو 


حول فرشته وعمّل کایشان اکن یددد 
دشمنی داری حنین در سر خویش 
-۳ ۱ سس ی ۱ 

رنه نفس ار اندرود راهت ردی 


زان عوان ۰ 3 ۳ ۰ ِ 


۱۷۱ 


بهر حکمتهاش دو صورت شدند 
مانم عثلست و خصم جان و کیش... 
رهزنان را بر نودستی کی بدی 
دل اسیر حرص و آزو افتسست۳ 


فبل ازمولوی, بهاءولد, پدرمولوی, نیزضمن اشاره به داستان ادم و حوا وماروشیطان به همین نکته 


اشاره کرده است: 


اکنون بدان که در ادم و آدمی هم ملکی م رکب شده است و آن عفل است» و 
هم شیطانی مرکب شده است و آن نفس است: و شیطان درنفس خویشتن 
متمرد است مگربر سبیل ندرت منقاد شود که سم شیطانی . مگر این عقل همان 
فرشته است و این نفس همان شیطان است که هر دو در کسوه بشر آمدند. آن 
تاه نی وتا ویس نوناق و ان تک انیت 
موی للْمَکبْرین۱" زیرا که متکبّران مخالفان‌اند بندگی را نمی دانند» و بهشت 
سرای متواضعان است, لام کم بما برقع ی الدار ۳ زیرا که ایشان 
بندگی می کنندو بندگی رامی دانند... اقا عقل ممزوج به نفس, اگرنیکویی و 
عفل او غالب آبد مزه اش ۳ از آن ملایکه باشد که پیش ادم بودند و سحده 


کردند؛ از آنکه این نفس گنده و رسوا و شهوانی را مسلمان کرد لاجرم در بهشت 
مز؛ فرشت‌گیش بدهند از تسبیح و لقا وپاکی. باز اگرنفس خسیس غالب آید و 
این مایٌ فرشتگی را نیست کند رنج او زیاده از بهایم و شهوانیات دگر باشد؛ که 
او مایةٌ فرشتگیش را فاسد کرده است, لاجرم آن فرشتگان در عالم غیب مرعقل را 
باریگرند و مومنان را در عالم مشاهده‌یاریگرند, و آن شیاطین در عالم غیب مرنفس 
را باریگرند و کافران را در عالم عین و مشاهده باریگرند۳۱. 


سس ۳ ۲ م2 ۰ ۰ 3 ۰ 71 ۴ 
می توان مثالهای دیکری نیز از کتابهای عرفانی ذکر کرد که در آنها به نست ادم و ابلیس از 
۰ و ۰ ۰ . ۳۹ ۳ ی ‌ ۰ ۰ ی :۱ ۳ 

یک سو و عقل و نفس از سوی دیگر توحه شده است. تشابه و تواری نسبتهای تضاد میاد 


۱۳۸( مئنوی, دفترسوم؛ ص ۲۳۱)نیز سم به تعبیرمشابه دراین مورد به همان کتاب, دفترسوم, ص 9۱۸۱ 
۲ +مقایسه کنیدبا عطار: حوشیطان دردرونت رحت بنهاد / بسلطانی نشست وتخت بنهاد . ترا در 


حادوئی همت قوی کرد / که تا حانت هوای حادوی کرد 
(الهی نامه ص ۱۰) 
۰) رعد ۱۳: )۰۲ 


سلطان مرد و زن نبودی. 
ظ 
۰۸ زمر ۳۹ 1۰. 


۳ ۳ 
ا گرشیطان جنین رهزن نبودی / جنین 


۱ ) معارف بهاء ولد ج ۱ ص ۰۸۱ 


آدم و ابلیس با عمل و نفس, هماد مطالبی را که در باره تقابل زوجهای آدم و حوا و عمل و 
نفس گفتیم پیش می آورد. اگرجه در اینجا نوع نسبتی که میان افراد دو طرف تناسب برقرار 
می گردد با نسبت میان آدم و حوا و زوجهای متناطر با آن فرق دارد, اما نتبجه‌ای که از 
نجزی؛ و تحلیل تنامب گس د سپس بهدست میآد مشاه همان یج حاصل از 
تناسب قبلی است؛ بعنی دو تشبیه ساده حاصل می شود که بر اساس آنها می توان آدم را 
رمز عقل و ابلیس را رمز نفس فرض کرد. البته در اینجا اصلی که از پیش باید وحود داشته 
باشد تا صحت قضایای بعدی را ابت و معتبر دارد به مناسبت نسبتی که با نست قبلی فرق 
دارد تفاوت پیدا می کند. در آنجا مان افراد هر زوج یا هر طرف تناسب نسبت ستانندگی و 
دهندگی وجود داشت. امّا دراینجا نسبت تضاد وجود دارد. بنابراین» اصل فکریا فرض 
قبلی مقدم بر ان نستها و تشبیهات حاصل از آنها باید بیانگر این نسبت تضاد باشد. مولوی 
این تضاد را نیز از همان آغاز آفرینش با مشیت خالق پیوند می زند: 


چون مراد و حکم یزدان غفور. بود درقدمت تجلی و ظهور 
بی زصدی ضد را نتوان نمود وان شه بی مشثل را ضدّی نبود 
پس خلیفه ساخحت صاحب سینه‌ای تابود شاهیش را آبینه‌ای 
پس صفای بی حدودش داد او وانگه از ظلمت ضدش هد او 
دوعلم برساخت اسپیدوسیاه آن یکی آدم د گرابلیس ن راه... 


۳ گرسنه 
داشتن شکم ار واحبات است. عکس اين» یعنی بر داشتن شکم, سیب غالب آمدن نفس بر 
عقل و نوحه انسان ره امور مادی و تعلقات و لذتهای دنیوی می گردد؛ 


چوپرشود شکمت درزمان حش رآرد/به جای عقل توشیطان به جای کعبه صنم . (4/1۸) 


در غلبة نفس برعقل, صنم جای کمبه را می گیرد؛ ودرغلبهُعقل بر نفس دل به هر سورو 
کند آن سو قبله اش می شود: 


حود رب پسش ادم ازدل و حان وندن نع یک سحد‌ای به امرحق از صدوبی ریا 
هرس وکه توب‌گردی ازقبله بمدازان کعبه بگردد آن سوبهردل نرا(۱/۱۲۹) 


دربیت زیر ضمن توحه به حدیثی» مولوی بصراحت ابلیس را با نفس مقایسه کرده است. 


۲) مثنوی, دفتر ششم» ص ۳۹۵. 


فرشته» ابلیس» شیطان» دیو ۱۷۳ 


از اسلم شیطانی شد نفس تور بانی / ابلیس مسلمان شد تا باد چنین بادا 
دربیت زین ترکیب «عقل دم سان» به شباهت میان عمل و ادم اشاره دارد: 
۳ ۹ ۲ 7 ٍ- : 
دیو گیردعشق را ازغصه هم این عقل را/نا گهان کیرد کلوی عقل آدم‌سان‌ما. (۱/۹7) 


در ابیات متعددی, مولوی به «ابلیس مسلمان» اشاره دارد که مستفادازحدیث لیس‌منگپین 
أخٍ الا وقد رل فربه من الشبّاطین.فالوا وأنت با سوت ال+؟ قال نعم ولکن له آعنتی عَله 
فاسلم ۳ دراین حدیث, که به صورتهای دیگر نیز ذ کر شده است جنانکه از معارن 
بهاءولد نقل کرديم, شیطان یا ابلیس همان نفس است"۳. در حدیث رَجغنا من الجهاد 
الاصغرالی الجهّاد الا کب جهاد اکبر به حهادبا نفس تعبیرشده است* ۳ . مولوی ۳ 
توجه به دو حدیث مذ کور در فوق, باز ابلیس را رمز نفس می شمارد: 


اندرین ملحمه نصرت همه با تیغ خداست / ازغنایم همه ابلیس مسلمانآرید. (۷/۹۱) 


در جهاد اکب که مبارزه با نفس است, باید انسان بکوشد بر اندیشه‌های بد و صفات 
زشت. که ناشی از خواهشهای نقس است, پیروز گردد و ابلیس نفس را مسلمان کند. 
غنایم این حهاد. پس از بیروزی مسلمان گردیدن ابلیس و رام و مطیع شدن نفس است. 
مولوی در آغاز غزلی, که بیتی از آن را نقل کردیم به اسیر کردن و مقید کردن اندیشه‌های 
بد, که خود ناشی از ابلیس نفس است. امررمی کند: 
دزد اندیش؛ بد را سوی زندان آرید ‏ . دست اوسخت ببندید وبه دیوان آرید 
شحن؛ عقل اگر مالش دزدان ندهد  .‏ شحنه راهم بکشانیدو به سلطان‌آرید(۲/۹0) 


ار حمله صفتهای خاص ابلیس حسد است که در داستان آفرینش ادم و سجده نکردن ابلیس 
1 ۰ ۰ م2 ۰ ۰ ۰۰ ۰ 
به وی آشکار است. مولوی دربیتی از غزلی دیک ضمن تشبیه نفس به دیوه حسد را جزء 
وصف دیونفس می شمارد: 
دیو یست نفس ت وکه حسد حزووصف اوست/ تا کل اوحگونه قبیحی ومقذوریست.(۱/۲۹۱) 


درمئنوی نی صفت «حسود» برای شیطان ذکرشده است, و کوشش شیطان دربیرود 
کشیدن آدم و حوا از بهشت شاهد این صفت در شیطان است: 


۳ ) احادبث مثنوی» ص "۰.۱1۸ ۱۳)معارف بهاء‌ولد. ج ۱. ص ۰.۸۱ ۱۳۵) همان کتاب ص ۸. 


۱۷ تفسیر داستان آدم 


آاعتوی کر نان کین کسید سر انش زعا خن کسمام,: 
مادر و بابای ما را آن سود تاج وپیرایه به جالاکی کشید؟" 


هار:انسانهای خوش ظاهروکج‌باطن؛ تعلقات و لذ تهای دنیوی 


مولوی در کلبات‌شمس, درمواردمتعدد. کلم؛‌ماررامثل اسامی دیگرحیوانات بدون اشارهبه 
داستانی آورده است. اما در دو بیت اشاره به ماز؛ با داستان آدم مر بوط می شود که در بخش 
ال داستان آنها را ذکر کردیم. در زمینهُ داستان ادم بر دو صفت و بژه و غالب مار تکیه شده 
است: بکی ظاهر آراسته, و دیگر نیش نهان زهرا گین که ماب هلاکت است. بر اساس این 
دوصفت مشهوروغالب, ماررا هم می توان رمزافراد ظاهرالصلاح وفریبکاردانست که با ظا هر 
خحوش وباطن پلید انسان رافریفته وسپس گمراهمی کنند, وهم رمزتلقات دنیوی ازهرنوء 
که نفس رابه سوی خودمی کشندواورا اسیرصورتهای آراسته ولذتهای گذراوبی ارزش خود 
می گردانند. نتیجه دلبستگی به این ظواهر ناپایدار سبب غفلت از حقایق و معارف روحانی و 
لذات معنوی و استفراق نفس در امیال و شهوات فانی و دنیوی می گردد. اینکه در داستان 
آدم, شیطان در سر مار پنهان می شود ویا در دهان وی پنهان می گردد تا به بهشت راه 
می‌یابد و ادم و حوا را اغوا و سرانجام ازبهشت جدا می کند, خود تصو بری از تضاد ظاهر و 
باطن افراد ناراست واندیشه‌های پلید و سخنان دلفریب آنهاست. کیفیت فریب خوردن آدم 
وحوا از ابلیس, که در دهان یا سر مار پنهان می شود, تمثیل پندامپزی است تا انسان را به 
پرهیز از آمیزش با ظاهو آراستگانٍ کج اندیش وادارد وبه اوبياموزد که تنها فریفت ظواهر 
خوش و دلفریب افراد و اشیا و سخنان نگردد وبه باطن و حقیقت مکتوم هر جیز نیز توجه 
کند: 

جوادمی به یکی مار شد برون ز بهشت / میان کزدم و ماران ترا امان زکجا؟! (۱/۱۳۵) 
مقام داشت به جنّت صفی حق آدم / جدا فتاد ز جنّت که بود مارآمیز(۳/۷۹) 


بهاء‌ولد درنمشیلی» تن را حون بهشت ونفس را حون مارمی داند که شیطان‌با ان‌بار 
۳ 


اکنون در بهشتِ تنت نفس همحون مار آراسته شده ندیمی می کند حقیقت ترا؛ و 
شیطان می آید بر آستانة بهشتِ تنت و نفس ترا می خواند که جنس منی, مرا در 


۹)) مثنوی. دفتر سوم ص ۱۱۱۱ نیز سه همان کتاب دفتراول» ص ۲۷ ودفتردژم, ص ۰۳۸۵9۲۹۱ 


مان گندم 


۱۷۵ 


مر خود حابی ده. جون درتن تودراید, کلمانی که ترا خوش ید با توبگوید. تو 
پشتاری که ندیسی ی کضن ود تدابست پآرفي اور و اين نفس توبا او یار 
می شود تا را گمراه کند ب نگها و جمال نغزو شهوت و خوشیهای دیگر باش تا 


حول مسخشی گردانند؛ آنگاه پبینی که حال بر وی جگونه شود . . 


۱۳۷ 


مولوی در فبه مافیه, در مقایبه انسال بابهایم و فرشتگان, تمثیل زیبایی برای حال انسان بیان 
می کند که در آن نیمه شهوانی یا حیوانی انسان را با مار مقایسه می کند: 


ماند ادمی مسکین, که مرکب | 


ست از عقل و شهوت, نیمش فرشته ونیمش 


حیواد نیمس مار ات و نیمش ماهی . ماهیش نوش ارت کشاند و مارزش سوی 
حاک. در کشاکش و جنگ است. قن عْلتِ فلا نهر فهرآغلی من الملالکةه 


رن غلب شهون عقلاً فهواذنی ین ابهانم ۳ 


گندم: لذتهای مادی حقیر 


۰ ۰ تس ۰ 1 ۰ . #9 ۰ ۳ ی 0 

حنانکه دز بمحس اول یج دادیم ادم به سبب خورددل دایه کندم ار بهشت رانده می سود , 
۰ ۶ مٌ ۱ ‌ِ‌ « 

مولوی در مشنوی, دریک جاء خوردن کندم را نتبجة فضای الهی می‌داند. آدمی که به نور 
با ک حداوند می ند و حفایق اسماء تاو اسکار انیت و دارای علم لدنی اشجنت و به شنت 
| یگ ۰ ]۰ ۰ ۰۰2/۵ ۰ ۷ 
,تابش انوار حق از وی فرشتگانش سحده می کنند و دارای قابلیتهای بینهایت است, وقتی 
تب 7 ه ۰ ۰ ۰ ۰ ‌ 1 ۱ 72 
قضا می ابد, دانش نهی خداوند بر او حطا می شود و آن را تأو یل به جیزی دیکر می کند و 
۱ 1 1 ۱ هی ده رد رو ۳ 
ترحیح تاو پل سبب می شود که فریب شیطان کار گر افتد و به سوی کندم رود. 


چشم ادم جون به نور پاک دید 
حون ملک انوار حق در وی بیافت 
ایین چنین آدم که نامش می‌برم 
این همه دانمست و حون آمد قضا 
کای عجب نهی از پی تحریم بود 
در دلش تأو یل جون ترجیح یافت 


جان و سرنامها گشتن پدید 
در سحود افتاد و در حدمت شتافت 
گر ستابم تا قیامت قاصرم 
دانش یک نهی شد بر وی خطا 
یا به تأویلی بدو توهیم بود 
طبع در حیرت سوی گندم شتافت؟۲ 


در جای دیگر مولوی همین گندم را به لذتهای مادی و دنیوی, که نوعی از آن از طریق 


۷ ) مما رف بهاء ولد ج ۱ ص ۰۸۰ ۱۳۸) فیه مافیه. صص ۰۷۸۰۷۷ ۹ ) مثنوی. دفتر اول ص۰۷۷ 


۱۷۹ تفسیر داستان آدم 


خوردن و حلق و دهان حاصل می شود تأو بل می کند. این لذت نیز جشم‌بند آن جهان و 
مانع دیدن حمایق می گردد. آدم را گناه ناحیزی ار بهشت رانده می شود ؛ اما این گناه ناحیز 
از آدم که نور دید حق است. بس بزرگ می‌نماید, همچنان مویی که در چشم کوهی 


عظیم می نماید: 


جشم بند آن حهاد حلق و دهد 
نک فدم زد ادم اندز دوق نفس 
همجودبوازر وی فرشته می گریخت 
گر جه یک موبدگنه کوجسته بود 


این دهاد بربند تا بینی عیال 
شد فراق صدر حنت طوق نفس 
بهرنانی چند آب چشم ریخت 
تک ان مودردودیده زسته بود 


۲1 ۰ پ ۰ ۱۰ 
سود ادم دستده سور دتم موی در دنده نود کوه عظیم 


۱ ۳ 


این قدم زدن در ذوق نفس. که منحر به فراق از حضور حق و بهشت می شود, خود ناشی از 
صفت حرص است که در دل پیدا می آید و حرص است که از دل ادم سلیمی را می برد و ان 
را آمادة پذیرش دروغ و عشوة ابلیس می کند, تا قدرت تمییز را از کف داده و گندم حون 
کزدم را می خورد. خلق اگر فريفتة شیطان می شوند بدان علت است که مست هوس و 
آرزوهای دنیوی اند. هر که دل خود را از هوس پاک کند دلش سلیم و بی رح وعلت گشته 
و اشنای راز می شود: 


جون شود از رنج و علت دل سلیم 
حرص آدم حول سوی گندم فرود 
پس دروغ و عشوهات را گوش کرد 
هر که خود را از هوا خوباز کرد 


طمم کذب وراست را باشد علیم 
از دل ادم سلیمی را ربود 
ی م 

غره گشت و زهر فاتل نوش کرد 
جشم خود را اشنای راز کرد" 


به همین سبب, مولوی, در ضمن غزلی, بامثال آوردن حضرت آدم؛ ی بسن 
مین کین که اک هرا تخت دارد از خر هر خواری دست بکشد: 

ت ر" ۱ سر 
پدرت زجنت امدزبلای کٌندمی دو ‏ حوهوای حنتستت توهربشه خوارحونی(۷/۱۱۹) 


۱ ۳ ۳ 
مولوی, در غزلی دیگ خود را راز اشنا توصیف می کند. بنابر اين» او خود را از هوا خوباز" 


0۱4۰( همان کتاب دفتر دوم ص ۷ ۲ نیزسه به همین مضمون گندم خوردن آدم در 
حدیفهص ۳۳ الهی نامه صص ۰۳ ۹ ۱۰۲ اسرارنامه» صص ۱۷ ۰۱۲۷ 
۱ بمثنوی؛ دفتر دوم ص ۰۳۹۹ 


گندم ۱۷ 


کرده است و از هریسه خواری و لذتهای این جهان دست شسته است. در اين غزل» غرور و 
مستی خود را ناشی از آن سر یعنی نفخه الهی و لطف سابق حق, می بیند. او در هر لحظه و 
هر ساعت, به کوری جشم هوشیاری, صد رطل شراب معنوی بی ساغر وبی آلت 
می‌نوشد + دراین مستی, مرفاد و بازاب الهام و معارف الهی را از عالم غیب صید 
کت ودره خن عالی اشت کهضای ازلت آزش خه و مان با هکره 
از بد. درپایان اين غزل, او په دانة آدم (گندم, لذتهای مادی) اشاره 
می کند و می گوید که وی دان؛ آدم راء که از سنبل همان گندم است که آدم به سبب " 
خوردن آن از بهشت رانده شد, به حاطر بازگشت به جنت و حضور حق می فروشد, تا این 
خودداری از لذتها که به منزلة روزه‌داری و لب بستن از ناپسندیده و خو یشتن‌داری از 
معاصی است, جان اورا سپری شود از میل به هر آنجه ماسوی الله است. 


با دست مرا زان سر آندر سرو درسبلت پرباد جرا نبود؟ سرمست جنین دولت 
هر لحظه و هر ساعت بر کوری هشیاری صد رطل در اشامم بی ساغر وبی آلت 
مرغان هوایی را بازاد عدایی را ار عیب به دست آرم بی صنعت وبی حیلت 
خحود از کف دست من مرغان عجب رویند ‏ . می ازلب من جوشد درمستی آن حالت 
آن دان؛ آدم را کز سنبل او باشد بفروشم جنت را برجان نهم جنت ۲۲۲ (۱/۱۹۷) 
۰ و" و ۵ 1 
سنایی نیز در کندمی که سیب بیرود سدن ادم آربهشت می شود همان مفهوم لذایذ 
دنیوی و تعلیقات آن را می بیند: 
4 ‌ ۱ ۳2 
سس دنسیاوخلق واستظهار حاکدانسی پرازسگ ومردار 
ازپی گندمی دراین عالم حند باشی رنه جون آدم 


۳) در بار؛ُ «حجنت», آخرین کلم بیت؛ در حاشْيهٌ کلیات شمس آمده است که « در نسخة» «مق » 
روی حرف اول ضمه گذاشته است و ظاهراًبه کسر اول صحیحتر می نماید. » علت ترجیح کسره ذ کر 
نشده است. به‌ نظر می رسد همان ضبط نسخه ««مق» صحیح باشد و کلم «جنت » (به ضم جیم) به 
معنی پوشش و سپر درست باشد. در خلاصهٌ شرح تعرف: ( ص ۸۸) ) توضیحی دربارهٌُ کلم «حنَهٍ» در 
حدیث الوم جُةٌ امده است که تا اندازه ای معنی بیت را روشن می کند «... پس روزه را حَة خواندند 
بدان معنی که وی بوشش گرد هر بنده رآ و اندر پوشش اختلاف کرده‌اند... و بعضی گفتند سپر گرد 
مردل بنده را از هر جه غیر حق-تعالی است تا آن را نبیند و از ايشان غایب گردد. » با توجه به این 
نوضیح, می توان بیت را چنین معنی کرد که از لذایذ دنیوی و از شکمپرستی دست می شویم و رباصت 
می کشم و روزه می گیرم» تا اين روزه و لب بستن از خوردن جانم را از هرچه یر حداست مسپری گردد و 


سس 


۱۷۸ تفسیر داستان آدم 


اسان تست کرار اس رارتی.. اه کی ارت وت غارس ۲ 

او نیز مثل مولوی و دیگر صوفیان شرط وصول به عالم‌عشق و معرفت را ترک دنیا و 

لذتها و تعلقات آن می داند. برای نوشیدن شراب شوق و معنی؛ بعنی همان شرابی که 

ابراهيم ادهم ومعروف کرخی و جنید و شبلی و بسطامی و دیگر صوفیان نوشیدند و بدان غم 
غربت و فراق حان را در این جهان کاهش دادند, مسلم کردن دل ازهستی لازم است: 
سم کن دل ازهستی مسلم .مادم کش قلح اینجا مادم 
نهزان‌مبها کزان مستی فزاید. ازآن‌میهاکهازجان کم کندغم 
و جه بسطامی وابراهیم ادهم 
حنید و شبلی ومعروف کرحی حبیب وادم وعیسی مریم 
می شوق ملک نوش ازحقیقت . که‌تا گردددلوجانتوخنم! 


بتوانم دو باره به بهشت و حضرت حق باز گردم. مولوی صبر و خو یشتن داری را در برابر لداید دنیوی خوی 
و صفت پسندیده‌ای می داند که در نتیحه روزه حاصل می شود. در مثنوی» به دنبال داستان «خدو انداختن 
خصم در روی علی علیهالسلام در جنگ » و خودداری حضرت علی (ع) از کشتن وی؛ می گوید: حلم 
علی (ع) سبب شد که پنجاه نفر از خو یشان دشمن و خود دشمن به سوی دین روی آورند؛ اما عدم حلم 
ادم و میل او به سوی گندم سب شد که فکر او افسرده شود و خورشید جان آدم را کسوف شهوت نیره کند 
و ار بهشت رانده گردد. 


نیم حلم ارتیغ آاهن نیزتر بل زصد لشع ره طت ان کر 

ای دریفا لممه‌ای دو خورده شد حوشش فکرت از آن انسرده شد 

مج , ‌ ۲1 ۰ 0 ‌ ۳ ۰ ۲ 

کندمی حجورسسلد ادم ر کسوف حول دب شمشاع ندری و حسوف 

(مثنوی, دفتر اول. ص ۲۵ ولیز عتخ کتانب حاضر دیل تقسیر داستاد سلیمان و خانم صلیماد) 
۳ حدیقه الحقیقه. ص ٩۳۳‏ 


۰۱44 دیوان سنایی : ص ٩۳۹‏ 


۲ ابراهیم خلیل ال 


الف) داستان ابراهیم (ع) 
به داستان ابراهیم در ضمن سوره‌های متعدد از قران کریم اشاره شده است. از حمله 
سوره‌های بقره ال عمرال, نساء انعام توبه, هود, یوسف ابراهيی حجر نحل مریم 
انبیاء و... لقب خلیل الله که در تورات نیز آمده است-در ضمن سوه نساء برای ابراهیم ذ کر 
شده است: وَانْخذ ال اراهیع خلیلاً. 

بنابرانجه درعهدعتیق آمده است. ابراهیم بانی وموجد اعظم طایفه بهود وبنی اسماعیل و 
سایر طوایف عرب بوده است. وقتی که خدا او را دعوت نمود که از خو یشان بت‌پرست خود 
دست بکشد هفتاد ساله بود. او بعد از اين دعوت خداوند, زوحة خود, ساره را برداشته با 
پدر و برادر و برادر زاده خود لوط به حران رفت. حندسال که گذشت به الهام الهی از آنحا 
نقل مکان کرد وبه زمین موعود وارد شد؛ ویس از حندی, به واسطهٌ خشکسالی به مصر 
رفت. وپس از مدتی, درحالی که صاحب مواشی بسیار بود؛ به کنعان بازگشت. بار دیگر 
خداوند بر او ظاهر گردید و وعده داد که ذرَیَُ او جون ستاره‌های اسمان کثیرالعدد خواهند 
شد. در این وقت ساره به واسطه نازادی خود کنیر ک خود, هاحر مصری؛ را به او داد که 
روجه دوم او شد و از او اسماعیل متولد گردید. بعد از سیزده سال, بار دیگر خداوند بر او 
ظاهر گشت و مطمنش ساخت که وارث موعود از زوجه اش ساره متولد خواهد شد؛ و در آن 
وقت, اسم ساره به سارا مبدل گردید. ملاقات با سه ملک و استفاة ابراهیم از فرشته برای 
سکنه سدوم هم در اینجا واقم شد. فرزند موعود از سارا متولد گردید, و اين فرزند اسحاق نام 
گرفت. پس از تولد اسحاق, هاجر و اسماعیل از حضور او مسافرت کردند. بیست و پنج‌سال 
کت تا خداوند ایمان ابراهیم را در بوت؛ آزمایش نهاد و وی‌را فرمود که اسحاق؛ پسر خود 
را, که وارث عهد است, بر کوه موریا برده قر بانی کند. ابراهیم از این آزمایش سرفراز بیرود 


۱) لساء : ۰۱۲۵ 


۸۰ داستان ابراهیم 


آمد و بدین لحاظ, پدر مومنین خطاب شد و چندین دفعه به لقب خلیل الهی سرفراز گشتا. 
مندرحات تورات در بارُ ابراهیم و اعمال و کارهای او مفصل است که در فرآن نیز اشاراتی به 
نها رفته است. بعضی از حوادث در داستان ابراهیم که در قرآن ذ کر شده, در تورات نیست؟؛ 
مثل قص؛ در آتش انداختن ابراهیم به وسیلهٌ نمرود؛ و بعضی حوادث نیز با تورات اختلاف 
دارد, مثل حگونگی کشتن جهار مرغ به وسیلهُ ابراهیم و زنده شدن آنها, و مثل ذکر نام پدر 
ابراهیم آزر که در تورات نام وی ترح است يا تارح و الیعازر نام خادم وی است". ما 
ضمن نقل ابیات مولوی, به حوادث داستان ابراهیم, چنانکه صاحبان تفسیر و قصص 
آورده‌اند, اشاره می کنیم. 

نام حلیل جز در مورد زیر؛ همراه با سایر شخصیتها و حوادث داستان, در کلیات 


د دعا زنبیل و اين دولت خلیل / می نگنجد در دعا اقبال عشق(۳/۱۳۲) 
ازر 
ر صورتهای غیبی برده بردار / کسادی ده نقوش آزری را,(۱/۰۸) 
جون شما و جمله خلقان نقشهای آزرند / نقشهای آزر و آزر مبادا بی شما,(۱/۹۰) 
آن‌مه که بسوخت هشتری را / بشکست بتان آز ری را. (۲/۱۰۱) 
تومپرس حال مجنون که ز دست رفت لیلی / تومپرس حال آزر که خلیل آزر آمد.(۲/۱۳۲) 
در عین آنشم چوخلیلم فرست آب / کازر مثال بتگرم از بیم و از امید.(۲/۱۸۹) 
چون دلم بتکده شد آزر گوبت متراش / چون سرم معصره شد خانذ خمار مگیر.(۳/۷) 
گرم شد وعربده آغاز کرد / گفت که تونقشی و من آزرم.(4/۸۵) 
بر آن ارد ترا حرص جوآزر / که ابراهیم ادهم را رها کن.(4/۱۷۰) 
آن جمالی ک وکه حقش نقش کرد ازدست خو یش ؟ /تابکی نقشی که آن آز روما نیست آن.(1/۲۰۷) 
فر نبریزست از فر و جمال آن رحی / کان غبین و حسرت صد آزر و ما نیست آن.(1/۲۱۵) 
وانما رخسار را تا بشکنی بازار بت / زان رحی کو حسرت صد ا ازر و ما نیست آن ۲۱(۰/)) 
گشتند بتان همه نگونسار / در حسن خی آزری رو.(٩/۵)‏ 


ها تراشیدم بسی بهر فریب هر کسی / مست خلیلم من کنون سبر آمدم از ۳ ۵/۱۸(۰) 
بر سنگ کرده نقشی وان نقش بند اوست / هر لحظه سوی نقش ر‌ آرر اشارتی )٩/۲۱(.‏ 


آزرو اسحاق ۱۸۱ 


از زیر دامنت توبرون آرشمع را / تا نقش حق بخندد بر نقش آزری.(0/۲۲) 

در آتش خلیل کحا آید آن خسی / کو خشک شد ز عشق دلارام آزری؟!(۱/۲۲۷) 
عشق من ای خوبرو رونق خوبان به تو/ گاه شوی بت شکن گاه کنی آزری.(۲۸۱/٩)‏ 
حان ندهد بجزخدا, عقل هموعطا کند/ گرجه که‌صورتی کندصنعت کت آزری.(۷/۱۲۹) 


آزر در تفاضیر قران نام پدر ابراهیم است که او را بت‌تراش دانسته اند. طبری می نو بسد: 


ار ر پدر ابراهیم وزیر نمرود بود و او را سخت نیکو داشتی . و این ازر بت تراش 2 
حزینهُ ملک نمرود به دست او بود". 


در فصص الانبیاء نیز آمده ات 


9 ۱ - ۲ 72 
و پدر ابراهیم آزربن ناخور بود, و ار نسل سام بن توح بوده و کارش بتگری بود, و 
بتخانه در دست او بود, و به نزدیک نمرود مقرب بود. 


پدر ابراهیم بتانی را که می ساخت به ابراهیم می داد تا به بازار ببرد و بفروشد و «ابراهیم به 
بازار می برد آن بتان را و نگوسار کردی»*. 

وبه روایتی دیگر آمده است که: «ابراهیم بتان را به بازار بردی و بفروختی, و نیز 
پدرش به بتخانه اندر بتان کرده بود و او آنجا بودی, هر که به عبادت آمدی ابراهیم او را 
گفتی این را حرا عبادت می کنید که نشاید»۲. 


اسحاق 


اسحاق شودرنحرما خاموش شودربحرما / تانشکند کشتی تودر گنگ ما د رگنگ ما. (۱/۸) 
جون عنایتهای ابراهیم باشد دستگیر / سر بریدن کی زیان دارد دلا اسحاق را.(۱/۹۷) 
جان ابراهیم مجنون گشت اندر شوق او / تیغ را بر حلی اسماعیل و اسحق می زند.(۲/۱۱۳) 
مست و پریشان توم موقوف فرمان توم / اسحاق قر بان توم این عید قر بانیست این.(4/۱۰۱) 
اسحاق نبی باید که بود / فر بان شده بر خاک در من.(4/۲۸۹) 

ای وی و ولتت از کر کت :اع گوهر من .(۱/۲۸۱) 

همچو جرجیس شود کشته عشقش صدبار / با چو اسحق شود بسمل از آن خنجر او.(۵/۱۱) 


) ) ترجمه تفسیر طبری» ج ۰۲ ص ۰۱۸ ۵) فصص الانبیاهه ص ۲۳. 
و ۷) همان کتاب صص ۰11 ۰.1۷ 


۱۸ داستان ابراهیم 


| ۰ س : ۰ م2 ۳ 
وگلا غرفةُ خونی , زجیی دلخوش وخندان/ مکُراسحاق خلیلی خوشی ازخنجرروزه. (۵/۱۵4) 


اسماعیل 

حواسماعیل پیش او بنوشم زنحم نیش او / خلیلم را خریدارم جه گر قصد ستم دارد.(۲/۲۳) 
پا کوفت خلیل الله در آتش نمرودی / تا حلق ذبیح الله برتیغ بلا کوبد.(۲/۵۳) 
همجواسماعیل گردن پیش خنجر خوش بنه / درمدزد ازوی گلوگرمی کشد, تامی کشد. 
(۲/۱۰۹) 

جان ابراهیم مجنون گشت اندر شوق او / تیغ را بر حلق اسماعیل و اسحق می زند.(۲/۱۱۳) 
جو اسماعیل قربان شودرین عشق / که شب فر بان شود پیوسته در روز.(۳/۹۵) 
جواسماعیل قربان شودرین عشق / ولی را بنده شو گر نیستی میش.(۳٩/۳)‏ 

بر گلویت نیفها را دست نیست / گر جواسماعیل قربانت کنم.(4/۲۵) 

کوحلق اسماعیل تا از حنحرت شکری کند؟ / جرحیس کوکززخم توجانی سپاردهرزمان؟ 
(۱۱۳/) 

بر گلو یت تیفها را دست نی وزخم نی / گرجو اسماعیل فربانت کنم, نیکو شنو.(۵/۵۷) 


جنانکه گفتیم» اسماعیل واسحاق پسران ابراهیم بودند از هاجر و سارا (س ابراهیم). راجع به 
اینک ابراهیم کدام یک از این دورا به فرمان خداوند» تصمیم به قربانی کردن می گیرد؛ 
احتلاف نظر وحود دارد. در قرآن محید, داستان ذبح وقربان کردن در سورة صافات ذ کر 
شده است. اما جون به اسماعیل یا اسحاق آشاره مستقیمی نرفته است» مفسرین» در مورد 
یکی از اين دی نظریات مختلف ابراز کرده‌اند. در ترحمة تقمير طبری آمده است: 
پس جول ابراهیم_علیه السلام-به خواب دید که پسر را قر بان باید کردن دل پر ان 
نهاد. و علما اندر این اختلاف کرده‌اند که آن کدام پسر بود. گروهی گفتند 
اسحق بود.علیه السلام_و همه بنی اسرائیل و عجم بر این قول اند, از بهر آنکه 
ابشان فرزندان اسحق‌اند. و گروهی گفته‌اند نه که اسمعیل بود. و همه عرب بر 
این قول اند از بهر آنکه ابشان فرزندان اسمعیل اند. و اندر خبر از پیغامبر ما 
-صلی الله‌علیه_هر دو روایت آمده است» هم اسحق و هم اسمعیل, و به هر دو 
خبرهای درست آمده است و ایتهای قران دلیل است بر هر دو تن*. 
نرحم؛ نفسیر طبری, پس از ذ کر دلایلی, نتیجه می گیرد که قر بان اسمعیل بوده است نه 
اسحقق" . در اییات مولوی, حنانکه دیدیم, به هر دو روایت و عقیده اشاره رفته است. 


۸) ترجمةٌ نفشیر طبری؛ ج »٩‏ ص ۰۱۵۳۰ )٩‏ ترجمةٌ تفسیر طبری» ج ۰٩‏ ص ۰۱۵۳۳ 


اسماعیل ۱۸۳ 


اما خلاصة این ماجرا چنین است: 


خدای - عزوجل گنت که ابراهيم مرپسر را گفت: بای ی آری فی القنا 
آنی آَدْبخک فانظرماذا تری" !. وبه خبر چنین آمده است که حون 
ابراهیم_علیه السلام_به خواب دید که اسماعیل را بکش, دل بر آن بنهاد که او را 
بکشد و این نذر اووفا کند... وپس را گفت که یا پس رسنی بر گیر وییا تا 
بدین کوه برشریم و هیزم آوریم. پس اسمعیل-علیه السلام-رسنی برگرفت و با پدر 
برفت. و ابراهیم_علیه السلام کاردی برگرفته بود وبا خود ببرده و حمله خلایق 
آسمان و فرشتگان نگاه همی کردند... پس ابراهيم همچنان بدان کوه بر می‌شد 
و اسممیل از دنبال؛ او همی رفت تا مانده گشتند. و جون برس رکوه رسیدند, 
بنشستند و بیاسودند. پس ابراهیم -علیه السلام- پسر را گفت که بیاء جان پدر. و 
تنم او بر کنارنهاد و کارد از استین بیرون کرد و تن بر او افتاد. و 
می گریست و جمله فرشتگان آسمان بر فوافقت او می گریستند. پس اسماعیل 
.علیه‌السلام- گفت که با پدن چه بوده است ترا و این کارد جیست و این 
کریمتن توا بهر عست ۲ و ابراهیم -علیه السلام- گفت: به خواب دیدم که ترا 
بباید کشتن. گفت: با بت افقل مانوقرا. گفت: بکن آنچه ترا فرمودند. گفت: 
ای پس توبدین زخم کارد اندر صبر جون کنی ؟ گفت ستجدنی ان شأء ال من 
السّابرین "۲, گفت: که اگر خدای خواهد, تومرا بینی ازصابران.. .وچون 
اتراج را.صلوات الله علیه_بسی آب از جشم فرو امد یمقر . کفتام که 
پدن جه روزگار بری؟ برخیز وفرمان حق تعالی بجای آور... پس ابراهیم 
اسمعیل را به روی در خوابائید, ودل از اوبرگرفت, اورا به حق تعالی تسلیم 
کرد و کاردبه زیر گلوی اودربردتاب سرد وچون به گلواورسید» 
فرو گردید ونیزی بربالا آمد, وپشت کاردبرحلق اومالید وهیچ بریده 
تیم ایکا آسیتهسا سا ربتر که ناشن خرن عبر 
یی تین ۲ کشت یا تیه تال را اتدر این ار 
تعبیه ای هست که البته جندان که جهد می کنم که ببرم هیچ کارنمی کند؛ و 
کارد را طعنه کردم و سر کارد بر گلوی توزدم تا ببرم و دیگر بار همجون حلقه ای 
3 شد و هیچ نبرید. گفت که دیگر بار کارد استوار کن و تأخیر مکن و بزودی 


۰) صافات ۳۷: ۱۰۲. ۱ ۱۲) صافات ۳۷: ۰۱۰۲ 


۱۸ 


داستان ابراهیم 


بزن, مگر که امر حق-تعالی به جای توانی آورد. پس حق -تعالی- جبریل 
-علیه السلام- را بفرمود تا کبشی از بهشت بیاورد, و آن گوسفندی بود سپید و دهن 
او سیاه و جشمها سیاه و جهار دست و پای او سیاه و سر و های بزرگ, و گوش آن 
گرفته و به کوه برمی آمد تا پیش ابراهیم -علیه السلام- آورد. و چون به کوه برآمد؛ 
ابراهیم .علیه السلام- او را ندیده بود. و جبریل -علیهالسلام-آنجا بیستاد و نگاه 
همی کرد که تا ابراهیم ِ کند؛ و ابراهیم دیگر بار کارد بر راد خود نهاد و 
راست کرد و خواست طعنه کند و بزند, وحق-تعالی-ندا کرد و گفت: با 
براهیم, مدق الرغبا۳. گفت: با ابراهیم, خواب راست کردی و نذر را وف 
کردی. ابراهیم علیه السلام حون ال ندا بشنید, از هیبت حق -تعالی بلرزید و 
کارد از دستش به زمین اوفتاد, و جبریل -علیه السلام- آن جایگاه بود و گفت: 
الله | کبر الله اکبر, پس ابراهیم سر برآورد و جبریل -علیه السلام- را دید که گوش 
کبش به دست داشت و انحا ایستاده, و دانست که حق -تعالی- فدا فرستاد و 
فرج و راحت پدید آمد گفت: لاله الا اللهوالّه اکبر... و اسماعیل سر برداشت و 
رای نید کی کیش پیت کار کفت ب ا زق 
الحمد. و به خبر چنین آمده است که این تکبیر که حاجیان گویند در وقت حج 
کردن و به عید گوسفند کشان و در منا و در دیگر شهرها تألیف این سه تن است: 
جبریل کلیم حدای, وابراهیم خلیل خدای, واسمعیل ذییح خدای,, ,۱۲ 

داستان قر بانی کردن اسحق تقریبًباهمین مایه‌های اصلی درتورات‌نیزآمده است. ۱۵ 


جبرئیل (مهمان؛ مهمانان؛ عجل سمین) 


جبریل با لعف ورشد عجل سمین راجون جشد / ان دام ودانه کی کشد عنقای خوش منقاررا.(۱/۲۰) 


عشق اک نون مهربانی می کند حان حان امروزحانی می کند ... 
گه جوروح الله طبیبی می کند ‏ گه علیلش میزبانی می کند. (۲/۱۵۹) 
جبرئیل آمد به مهمان بار دیگرتا خلیل / می کند عجل سمین را از کرم بریانیی.(1/۱۱۷) 


رو لو ه 


در سوره ححراز فران کریم در مورد مهمانان ابراهیم اشاره رفته است:ونبمهم غٌ ضیف 


۳) صافات ۱۳۷ ۱۰۵. ۶ سه ترجماة تفسیر طبری» ج ۱ صص ۱۵۳۳- ۰۱۵۱۰ 
۵) عهد عنیق, سفر پیدایش, باب بیست و دوم. 


جبرئیل 


۱۸۵ 


اراهیم. لد 3خلوا عَلَبْه فقالوا تلاماً فلا نکم وجلون*" و خبر کن ایشان را از میهمانان 
۱ ۰ ۳ ۲ ص_ م. 
ابراهیمء لیه السلام-جون در امدندبر وی رکفت او را : سبلام . تا ار یا 


ترسانیم. طبری؛ ضمن تفسیر این آیه, اشاره می کند به داستان این مهمانی . داستال مر بوط 
به زمانی است که ابراهیم ازبابل با تتی چند از کسانی که به وی گرو یدهاند ونیز لوط 
برادرزاده و ساره هم‌سرش» اربایل که حایگاه نمرود اقتدت ان حارح می سوند. لوط به 
مونفکات می رسد و آنحا می‌ نشیند و موفکات هفت ده بوده است بر راه ایشان. 


خدای.عزوجل. لوط را در اینجا پیامبری می دهد؛ و اوبه دعوت مردم اين ناحیه, که 


بت برست و درد و راهزن بودند» مشغول می شود. اما سودی از این کار حاصل نمی شود. لوط 
اندوهگین شده آنها را ره خحدا می سبارد. 


پس خدای .عزوجن. جبریل -علیه‌السلام را بفرستاد با میکایل و اسرافیل» و 
گفت برو ید و آن موتفکات را هلاک کنید و گذربر ابراهیم - علیه السلام - کنید 
و مراورا مرده دهید به یکی پسری که بياید او راء نام او اسحاق... پس ایشان بر 
صورت سه غلام نیکو روی بیامدند... ابراهیم_علیه السلام-جنان دانست که آن 
مهماناناند که سوی وی آمدند, به آمدن ایشان سخت شادان گشت. ایشان‌را 
بنشناعت. وبه خان؛ وی یکی گوسالهُ فربه بود, هم آنگاه بفرمود تا بریان کردند 
و طعام ساختند؛ پیش ایشان بنهاد و گفت: بس‌الله دست فراز کنید. ایشان 
فریشتگان بودند, به طعامشان حاجت نبود, نخوردند. ابراهیم-علیه السلام-جون 
طعام نخوردند, از ایشان بترسید و گونة روی وی زرد گشت. .. پس ایشان 
خویشتن را بر او پیدا کردند. ابراهیم-علیه السلام-ایشان را گفت: فما خفلبکم ها 
المرتَلون ۱۲؟ گفت: به حه کار آمدید ای رسولان؟ گفتند؛ انا اسلنا الی وم 
لوط . بس بشارت دادند او را به اسحاق. ,۱۹۰ 


و خداوند در بلوطستان ممری ظاهر شد؛ و او در گرمای روز به در خحیمه نشسته بود؟ 
ناگهان جشمان خود را بلند کرده دید که اینک سه مرد درمقابل او 
ایستاده اند., ,۲۰ 


ححر ۱۵: ۰۵۱ ۵۲. ۷) ححر ۱۵ ۰۵۷ ۸) هود ۱۱: ۷ 


۹) ترجمة تفسیر طبری. ج.4۰» صص ۸۵۵ - ۰۸۵۸ ۰) سم عهد ختیق» سفر پیدایش» ص ۰۲۲ 


۱۸۹ داستال ابراهیم 


نمرود 
الف) نمرود» خلیل 


اندر خلیل لطف ید آنش نمود آب / نمرود قهر بود بر او آب آذریست.(۱/۲) 

بحند موسی عمران به کوری فرعون / بخور خلیل خدا نوش کوری نمرود.(۲/۲۱۷) 

بسا سژال و جوابی که اندرین پرده‌ست / بدین حجاب ندیدی خلیل را نمرود.(۲/۲۱۲) 
درا در آتشش, زیرا خلیلی / مرم زاتش, نه ای نمرود بد ظنّ, (1/۱۷۵) 

نه از الاد نمرودی که بسته‌ی آتش و دودی / حوفرزند خلیلی تو مترس از دود نمرودی 
(۵/۲۸) 

ب) نمروده پشه 


آه دیدی که جه کردست مرا آن تقصیر / انجه پشه به دماغ و سر نمرود نکرد.(۲/۱۳۹) 
حویشه ای سر شاهی برد که نمرودست / یقین شود که نهان در سلاحدار بود.(۲/۲۲۹) 
حون شکار خدا نشد نمرود / بشه‌ای را شکار خواهد بود. (4۸ ۲/۲) 

اری, حو در رسد مدد نصرت خدا / نمرود را براید از بشه ای دمار. () ۳/۲) 

به همت خون نمرودان بریزیم ‏ تواين منگر که چون پشه نزاریم.(۳/۲۵۵) 

پشه نیز باده خورده سر و ریش یاوه کرده / نمرود را به دشنه ز وحود کرده فانی )٩/۱4۲(.‏ 
نمرود چودل را به علیلی نسپرد / بسپرد به پشه لاجرم جانی را.(۸/۸) 


ج) نمرود و رفن به آسمان 


م7 . ِ 2 
گرنمرود بر پرد فوق به پر کرکسان / زود فتد که نیستش قوت پر جعفری.(۷/۱۲۹) 


نمرود از فدرتمندان زماد حصرت ابراهيیم است و رابطه او با اپراهیم همجون رابطهُ فرعون با 
موسی است. این نمرود پادشاه اقلیم بابل بوده است. طبری می نو بسد: 
واین نمرود و کنعان هردوبه زمینی بودند که امروزمصراست. و آن‌ملکان که بنشستند 
ستمکاربودند ولکن این نمرود ازهمه ستمکا رتربود وبت پرست بود وبتانرا ییا راستی و 
پیرایه ها و گوهرها برایشان کردی.. . گروهی گو بند: نمرودمُلکت همه حهان داشت. 
ولکن این حبردرست نیست, که نمرود ملک اقلیم بابل بود. 7 


۱) ترجمة تفسبر طبری» ج ۲ ص ۰1۱۸ 


نمرود ۱۸۷ 


منحمان و ستاره‌شناسان به نمرود می گو یند که در این سال در مملکت توفرزندی در وحود 
آبد که او بتان‌را بشکند و ولایت را بخیرد و تونیزبر دست او هلاک شوی. نمرود کسانی را 
می گمارد تا هر پسری که به‌دنیا می آید بکشند. و مادر ابراهیم, چون ابراهیم به‌دنیا می‌آید, 
او را درغعاری پنهاد می کند. بعد ازیک‌سال او را از غار به خانه می آورد و ماحرا را برای 
ترش ارژافی کوند: مهر ابراهیم دردل آزر جای می گیرد. و جول ابراهیم در بانزده ماه 
به اندازه بانزده سال رشد بیدا کرده ۱0 
می‌نماید که پیش از آن به غربت بود و بازآمده | ست. اما این ازربت تراش بود. و حون بد 
ار خانه بیرود می رود ابراهیم وارد خانه بتال می شود و آنها ر به روی هم می اندازد وگ 
بر سر و روی ایشان می زند. آزرآ گاه می شود و بر ابراهیم خشم می گیرد و ابراهیم فرمان 
وی نمی برد؛ و چنانکه در قران کریم آمده است» می گوید: با تلم تب ما لاش و 
لایبُصر ولابغنی قنک شین ۳ یا بدر, جرا می پرستی حیزی , را که نشنود و نداند و نیند؟ 
ابراهیم سپس به بتخان؛ مهین شهر منتقل می شود تا خدمت کردن به بتان و خدایان را 
فراگیرد؛ و بعد که در عیدی مردم برای جشن می روند, ابراهیم با تبر بتان را می شکند. 
نمرود هیزمی عظیم گردمی آورد تا ابراهيم را به آتش اندازد ( سه آتش) که ابراهیم به 
خواست خداوند بسلامت از آتش بیرون می آبد و گروهی به او می گردند. نمرود تشویر زده 
می گردد و بعد از این ماحراست که قصد رفتن به آسمان و حرب با خدای ابراهیم می کند. 
طبری در مورد به اسمان رفتن ابراهیم می نو یسد: 


بس حود نمرود خواست که بر اسمال رود [ بفرمود تا صندوفی بساختند ] برحهار 
مج . ۰ ۳ / ه م2 . 
کوشه صندوق حهار نیزه بساخت. و هر نیره‌ ای را باره ای گوشت بر سر آن کرد و 
محکم بکرد و حهار بیاورد و ایشان‌را کرسنه کرد در پایهای صندوقشان محکم 
سسست 1 ی وی جوز 
ام ب. 2 تب 
یداو ری ری ی ۲۳:۸ 
1 ۰ ۳ ۲ ۰ ی ۱ 
شبانروز, .. پس‌یک شبانروزدیگربرفتند. .. ویس یک شبانروزدیگربرفتند. (وزیر) 
گفت که درزمین بنگرتا جون همی بینی ؟ گفت: همه جهان برمثال دودهمی بینم.. 
پس نمرود بترسید و کمان بهزه کردوتیری دوسه‌گشاده کرد.وچنین روایت کنند که 
۰ 2 ۰ 
حبریل آن‌تیرها برداشت شت وخون لو کرد وبدوبازادداخت ونمرود گنت که خدای 
آسمان راهلا ک کردم. . . پس صندوق با زگردانید وبه زمین با زآمد. , وهیج گزندی به 


.)۲ :۱٩ مریم‎ )۲ 


۱۸۸ 


داستان ابراهیم 


اونرسید, ,.۲۴ 


نمرودس زاین ماحرانه‌تنهابه حداوندنمی گراید بلکه حتی مغرورترمی شود. باز 
مناره‌ ای بزرگ می سازد و بر آن می رود تا با خدا حرب کند. اما مناره می شکند و می افتد و 
باز هیچ گزندی به نمی رسد. وقتی اين مناره می افتد, تا جهل فرسنگ آواز آن را هر که 
می شنود از سهم بیهوش می شود, و درز بانها بلبله درمی افتد جنان که هیچ کس ز بان 
حویش باز نمی داند؛ و اين ز بانهای مختلف, از ترکی و هندوی و رومی و از هر زبانی که 
3 از ان وفت ات ها بار حون نمرود دراین حادنه گزندی نمی ببند» مغرور 
طُ و ۰ ۰ ۰ ‌ ۰ ۰ ِ ب 
هی سود و سوکند می خورد که از حرب با خدای ابراهیم دست برندارد. خدای -عز و جل- 
فرشته‌ای به صورت آدمی نرد نمرود می فرستد تا او را به خدای بخواند. فرشته حطاهای 
نمرود و نیز نعمتهایی که خداوند به وی عطا کرده ری کر نذا سپس اضافه می کند 
که مکن کاری که خدای -تعالی- ترا برردست ضعیفتر خلقی تباه کند. اما نمرود 
سپاهی گران گردمی آورد و فرشته را می گوید که به میک آسمان بگوید تا سپاه خویش 
بیاورد وبا و حرب کند... 


پس حق -تعالی- بفرمود مر پشه را - که هیچ سپاه حقی ستعالی- عاجزتر و 
ضعیفتر از پشه نیست. پس این سپاه پشه بیرون آمدند و در میان آن سپاه کافران 
افتادند... و آن سپاه و اسبال‌را حمله هلاک کردند... و آن بیجارة ملعون 
(نمرود) از میان سپاه برجهانید و به خانه باز رفت. و حون به خانه باز آمد» جنان 
دانست که از دست ایشان حان برد. ویک یشه از میان بشه‌ها پيامد - که از 
ایشان همه او ضعیفتر و عاجزتر بود به یک جشم کور» به یک پای لنگ - پیامد 
و بر سر زانوی آل ملعون نشست... و برخاست و دربینی او شد و در مغز سر او شد 
و مغر سرش می خورد و نمرود دست بر سر و روی خود می زد و می خروشید. و هر 
که که حیزی بر سر نمرود زدندی, آن بشه از خوردن بیستادی و نمرود از آن درد 
لختی آسایش یافتی. و اگر کسی نبودی که جیزی بر سر نمرود زدی آن‌پشه به 
مغز خوردن مشغول شدی و نمرود از درد آن بیقرار شدی. تا حنان شد که پیوسته 
کسی بایستی که حیزی برس نمرود می زدی تا از آن بیارامیدی. پس بفرمود تا 
هر که بر وی عزیز بودی, بامداد جون به سلام و خدمت او آمدی, آن سلاح و 


۳) نرجمه تفسیر طبری.ج ۲. صص ۸۱ - 4۸۲؛ نیز سهقصص فرآن مجید» ص ۱۹۰. 
1 ) ترجمه تفسیر طبری» صعص ۲ 2*۳ 


مرغان خلیل ۱۸۹ 


حماق که بر دست داشتی بر سر او زدی... تا یک روز خدمتکاری خاص بامداد 
۱ ۳ | 5 : ص 

به خدمت شد و گرزی فوی دردست داشت و گفت که من امروز خدمتی نیک 
۱ ۱۹| 9 

بکنم که او را خوض اید. و آن کُرز بر فرق او زد و سرش بدو با افتاد, و ان بشه 

حون بننجشکی شُده بود بپرید, و نمرود بمرد. و هزارو جهار صد سال ملکت 

براند ۲۵ 


بشههنمرود (نمروده بشه) 
عجل سمینسهجبرییل (مهمان مهمانان» عجل سمین) 
کرکسان-سهنمرود (نمرود ورفتن به آسمان) 


مرغان خلیل چهارمر 


مرغان خلیلی هم سر رفته و پر کنده / آورده از آن عالم هر جار سلام علیک.(۳/۱۳۸) 
مانند جار مرغ خلیل ار یی فنا / در دعوت بهار ببین امتخال گل.(۳/۱۵۹) 
کشت خلیل از پی او جارمرغ / کاش به قربانیش آن جارمی.(۷/)۵) 


این ابیات اشاره‌ای است به این آبه از قرآن کریم: وَاٍذ فا ابراهبع رب آرنی کف نخي 
المونی فال رم زین فال بلی ولکن یمن قلبی فال فد رنه بن الق فْرهن الیک نم 
تن علی گنج لین جر ان تک تب ال له رز عک .وچ 
گفت ابراهیم که خداوندا, بنمای مرا که چگونه زنده کنی مرد گان را؟ گفت: نه ممنی ؟ 
گفت: آری, ولکن نا بیارامد دل من گفت: بگیر چهارتا از مرغان و پاره کن ایشان را 
سوی توء پس ببر بر کوهی از آن پاره ای» پس بخوان ایشان را تاببایند بتوشتابان, و بدان که 
خدای بی همتاست و با حکمت. طبری در تفسیر این آیه می نو بسد: 


این قصه چنان بود که بدان وقت که ابراهیم عیهالسلام از مکه بازگشت و خواست 
که باز شام شود, و پیش از آن که از مکه برفت میان کوه مکه اندیشه همی کرد به 
دل خوبش گفت: بایستی که بدانمی که خدای عروجل روز فيامت مرده را 


۵) همان کناب صص 114 - ۱4۹۵ نیز قصص الانبیاهه ص ۵۸ به بعد. [ در اینجا برای آرام شدن رنج 
نمرود از مغز خواری پشه ابتدا بوق می زنند, بعد تازیانه به سر نمرود و بعد سیلی و بعد عمود ]. 
۱ شره ۲: ۱۰ ۲. 


۱۹۰ 


داستان ابراهیم 


حگونه ده کت نید کات وا وش زا بنمای که روز قیامت مرده را حگونه رنده 
کنی... پس خدای عوجز گفت: جهار مرغ را بگیر و بکش تا من ترا بنمایم. 
ابراهیم جهار مرع را بگرفت از مهتران مرغان؛ گویند یکی کلنگ بود, و دیگر 
کرکس و سه دیگر طاووس و چهارم عقاب. پس این جهار مر را بگرفت و 
بکشت و اندامهای ایشان هسه از یکدیگر جدا کرد و پرهای ایشان همه باز 
کرد... و همه به یکدیگر بر آمیخت... و جهار قسمت کرد و هر قسمتی بر سر 
کوهی برد و بنهاد. و ابراهیم عله‌اللام به میان آن جهار کوه بیستاد و مرغان را 
یک بیک بخواند, و از هر گوشه ای بادی برآمد و آن پاره‌های آن مرغان برداشت و 
هم آنجا اندرمیان هوا گرد آورد؛ واندرمیان هوا, حق-تعالی -به قدرت خو یش هر 
حهار زنده گردانید و می‌پریدند؛ و هریکی برسر کوهی پرید و بنشست. و ابراهیم 
را اواز امد که این مرغان را بخوان. ابراهیم آن مرغان را بخواند, و هر جهار 
برخاستند وپیش ابراهیم آمدند. پسآنگاهابراهیم رايقین گشت که حق-تعالی - 
مرده را حگونه زنده می گرداند"". 


طبری این جهار مرغ ر کرکس و طاووس و کلاغ و کبوتر می داند. و در باره حکمت در 
انتخاب این جهار مرغ می نو بسد. 


طاووس‌مرغی آراسته وبا زینت است. یعنی که نگر که به زینت این جهان غزه 
نشوی که هر جند همی آرایی آخر فانی گردی. اما آنجه گفت کرکس را بگر. 
از بهر ان که کرکس دراز عمر باشد, یعنی اگرچه اندر این جهان بسیاربمانی 
عاقبت هم بباید رفت... اما آنجه گنت کلاغ را بگیر از بهر آن که کلاغ 
حریص باشد. گفت نگر که بدین جهان حریص نباشی که حریصی این جهان 
سود نکند. اما آنجه گفت کبوتر را بگیر از بهر آن که کبوتر نهمت بسیار دارد. 
گفت نگر که در این جهان به نهمت و کار زنان مشغول نباشی که به آخر 
پشیمانی خوری وسودندارد. این چها رمرغ ازبهراین بود که حق-تعالی --فرمود که 
بکش تا این چهار چیز را اندر خود بکشی *. 


کردن مردگان می شود با آنجه در تفسیر طبری آمده است فرق دارد. و نیز مرغان خروس, 


۷) ترجمه تفسیر طبری ج ۰۱ صص ۱۱۷ - ۰۱۱۸ ۸) همان کتاب ص ۰۱۱٩‏ 


میش» آنش ۱۹۱ 


بط طاو وس و کلاغ ذ کر شده است وباره‌های مرعاد را ابراهیم به هم می پیوندد : 


۱ 0 .۰ 
پاره ای ازین کوه و پارهای از ان می امد و به هم می‌پیوست, و ابراهیم کُردن و سر 
پیش می داشت. ومی پبوست ومی پرید. ابراهیم- علیهالسلام- سربط پیش کلاغ 
ات یی دانند کآن هه آشت ۲ 


در فصص الانبیاء نیز این جهارمرغ بط و طاووس وزاغ و حروس ذکر شده است" ". در 


کشف الاسرارمیدی آمده است که به روایتی چهارمرغ را خروس وطاووس و کبوتر و کلاغ گفته اندز 
به روایتی دیگر به حای کلاغ کرکس د کر شده است. ". مولوی در مئنوی چهار مر رابط 
طاووس, زاغ و خروس ذکر کرده که دربخش تفسیر بدان اشاره خواهیم کرد. در عهد عتبق از 
حادثة کشتن مرغان و زنده شدن آنها ذکری نرفته است. 


مي. ۳ 
حواسماعیل قر بان شودوین عشق /ولی رابنده ش و گرنیستی میش.(۳/۹۳) 


تلمیحی است به ابراهیم و قصد وی در قربان کردن اسماعیل و گوسفندی که 
حبر یل از بهشت می آورد تا به حای اسماعیل قربان شود. ( -سه اسماعیل ) 


آنشن 


ماحرای انداختن ابراهیم توسط نمرود در اتش از حوادث برجستة داستان ابراهیم است که 

مولوی در دبوان شمس بارها به آن اشاره کرده است. در این اشاره ها گاهی ففط ار انش و 
۰ _ ۰ ى ۳ ۰ تن ۳ . ۰ 

گاهی از آنش و گلستان یاد شده است. اوّل بیتهایی را نقل می کنیم که فقط در آنها ذکر 

ت‌- بت 9 ت- ت-‌ 

(«آتش» رفته است و بعد بیتهایی که «آتش و کلستان» با هم در آنها آمده است. 


در آتش عشق جون خلیلی / خوش باش که می دهد نجاتت..(۱/۲۱۸) 

اندرخلیل لطف ید آتش, نمود آب / نمرود قهر بود برواب آذریست.(۱/۲) 

زندآتش دراین بیشه که بگریزندنخجیران / زآتش ه رکه نگریزد جوابراهیم ما باشد. (۲/۲۵) 
| کوفت خلیل الله در آتش نمرودی / تا حلق ذبیح ال برتیغ بلا کوبد.(۲/۵۳) 

هرگز نرمد خلیل ز آتش / گر برنمرود نار باشد.(۲/۹۵) 


۰۹ فصص فرآن مجید. ص ۲۲. ۰) قصص الانباء. ص ا1۹ ۱) کشف الاسراره ج ۱ ص )۰۷۱ 


۱۹۲ داسنان ابراهیم 


همجوابراهیم گاهم جانب آتش برد / همچواحمد گاهم ا زآتش سوی کوثر کشد. (۲/۱۲۲) 
نار او نور شد از بهر خلیل / چشم خر شد بصفت جشم خرد. (۲/۱۹۵) 
درعین دود و آتش باشد خلیل را خوش / آن را خدای داند هر کس امین نباشد.(۲/۱۷۷) 
كِ ۱ ت- ِ رس 
در عین انشم حو خلیلم فرست اب / کار رمنال بترم از بیم و از امید.(۲/۱۸۹) 
حز دوست خلیلی نپذیرفت خلیلش / ورنه تن خود را نفکندی به شرر بر. (۲/۲۷۸) 
" ت ط م7 1 ۳ 
خلیل آن روزبا آتش همی گفت /۱ گر مویی ز من بافیست در سوز. 
بدومی گفت آن آتش که ای شه / به پیشت من بمیرم, توبرافروز,(۳/6۷) 
درا در آتشش, زیرا حلیلی / مرم ز آتش, نلی نمرود بد ظن.(۳/۱۷۵) 
گفتم من دیوانه پیوسته خلیلانه / بر مالک خود گویم در نار سلام علیک. (۳/۱۳۸) 
جونکه خلیلی بُده‌ام عاشق آنشکده‌ام / عاشق جان و خردم دشمن نقش وتنم.(۳/۱۸۳) 
گه خوش و گاه نا خوش جون خلیل اندرآنش / هم شه وهم گداوش چون براهیم ادهم . (4/۱۹) 
همجون خلیل یزدان پروانه وار شادان / در آاتشش نشستم تا حشر برنخیزم.(4/1۲) 
درعشق همجوآنش جون نقره‌باش دلخوش/ جون زاده خلیلی آتش تراست مسکن . (4/۲۵۳) 
بلکه شود آتش دایه‌ی خلیل / سرمث یعقوب شود پیرهن.(۸/۲۹۸) 
حو خلیل اندر تشم رتفی آتشت خوشم / نه از انم .که سرکشم زغم بی امان تو. (۵/۸۷) 
نه ازاولاد نمرودی که‌بسته‌ی آنش ودودی / جوفرزند خلیلی تومترس ازدود نمرودی . (۵/۲1۸) 
چوخلیل رودرآتش که توخالصی ودلخوش / چوخضم خو رآب حیوان که توجوهربقایی . (1/۱۳۹) 
درآتش خلیل کجا آید آن حسی / کو خشک شد زعشق دلارام آزری؟.(۲۲۷/٩)‏ 
تا درد نیابی, توبه درمان نرسی / تا جان ندهی به وصل حانان نرسی . 
نا همچوخلیل انش اندر نشوی / چون خفن به سر چشمة حیوان نرسی .(۸/۳۰۵) 


آنش و گلستان 


بای در آتش بنه همحو خلیل ای پسر / کاتش از لطف او روضه نیلوفریست.(۱/۲۷۳) 
جان کلیم و خلیل حانب آتش دوان / نازنماید درو جز گل و گلزار نیست.(۱/۲۷۳) 
بهر خلیل خو یشتن آتش دهد افروختن / وان آتش نمرود را اشکوفه و نسرین کند.(1 /۲) 
عشق خلیلست درا در میان / غم مخور ار زیر تو آتش بود. 

سرد شود آتش پیش خلیل / بید و گل و صنبلة کش بود.(۲/۲۵۷) 

صورتِ شهونست لیکن هست / همنچو نار خلیل پر انوار. (۳/4۸) 

چون خلیلی هیچ از آتش مترس / من ز آنش صد گلستانت کنم.(0/۲۵) 


آتش و گلستان ۱۳ 


چوابراهيم درآذردرآمدهمچونقدز ر / برو بیدازرخ آتش سمنزار و گل و سوسن.(1/۱6۰) 

تویی خلیل ای جان همه جهان پرآتش / که بی خلیل آتش نمی شود گلستان,(4/۱۰) 

آنش نورا ببین زود درا جون خلیل / گر جه بشکل آتشست باد؛ صافیست آن.(۱/۲۹4) 

چون خلیلی هیچ از آنش مترس ایمن برو/من زآتش صد گلستانت کنم, نیکوشنو, (۵/۵) 

درآتش رو درآتش رو درآتشدان ما خوش رو/ که آتش با خلیل ما کندرسم گلستانی. 

۱ )۵/۲۳۵( 

ابراهیم؛ پس از انکه بتهای مردمان را می شکند و آنان را به خدای یکتا می خواند و نمرود 

در مقابل ححت روشن او درمانده می گردد, محکوم به این می شود که در آتش انداخته شود؛ 

قالوا وال ین له فی الجحیم. "۲ گفتند برارید او را بنایی و بیفکنید او را اندر دوزخ, 

طبری می نو بسد: 
نمرود... بفرمود تا دیواری برآورند گردا گرد ده بیمال رمین. حون آن دیوار اندر 
کشیدند. بفرمود تا هیزم همی آوردند وافت یک ال آن هیزم همی کشدند 
باشترال و خران و استرال ... چنانکه می گفتند که آن دوزخ نمرود است. و جود 
آن هیزم را گرد کرده بودند, اس درآ او ارو مت ره ابراهيم 
علیه السلام - را بیاوردند و به زنجیرها محکم ببستند و می خواستند که به آتش 
یت ؛ و هیچ خلق نزدیک آن آتش نمی توانست رفتن, و ابراهیم را به آتش 
نمی توانستند اندانعت. پس ابلیس بیامد و خویشتن را بیاراست به جامه‌های نیکو 
و پیش نمرود آمد... و گفت بیامدم تا ترا حیلت آن بیاموزم که او را به آتش توانی 
انداختن. نمرود گفتا بیاموز, ابلیس هم اندر ساعت منجنیق را بساخت. .. چون 
آن منحنیق بساخت؛ ابراهیم را پیاوردند و دست و یای او به آهن محکم بسته 
بودند و او را در منحنیق نهادند و بینداختند. و حون ابراهیم از منجنیق بیرون آمد و 
به هوا اندر شد, حق - تعالی - جبریل را بفرستاد و گفت برو و ابراهیم بر 
پرگیر, و او را به پراندر گرفت وبدو گفت که من جبریلم» هیچ حاحت داری ؟ 
اگر حاجتی داری بخواء. ابراهیم گفت که من حاجت به خداوند خویش دارم و 
او هر کجا خواهد مرا فروآورد. و چون به آتش رسید. چنین گویند که حدای - 
تمالی - اندر ساعت ابراهیم را به دوست گرفت... چنانکه گفت: واْخذ ال 
اثراهیم خلبلا ۳ پس فرمان داد خدای -تعالی - آتش را تا بر ابراهیم سرد 
گشت, جنانکه گفت: فلا نازکونی بدا قتلاماًغلی اپراهیع. ۳۱ گفت یا آتش 


۷۲ صافات ۳۷: .٩۷‏ ۳ نساء : ۱۲۵. ۹ انیاء ۰۷۱ 


۱۹ داستان ابراهیم 


سرد شوو سلامت باش با ابراهیم... و چون ابراهیم به آتش رسید آتش آزاین‌سو 
و زان سوباز شد و ابراهيم را راه داد تا به زمین آمد و جشمه‌ای آب پدید آمد و آن 

جایگاه مرغزاری گشت و ابراهیم آنجا بنشست و آن زنجیرها از او جدا شد 
و آن آتش, که از فروغ آن ده شبانروز کس در آن نگاه نتوانست کردن, اندر 
ساعت حون مرغزاری گشت به امر حدای عز و حل..,۳۵ 


در قصص الانیاء بعد از ذ کر مقدمات در آتش انداختن ابراهیم می نو یسد: . 


- . م سم سم 0 ۳ ۱ 
او پدید آمد و نر کس و ریاحین کرد بر کرد تخت او بزست, و حلهٌ بهشت بیاوردند 
تا پوشيد, و هیچ کس آنجا نتوانست رفتن تا سه رون ۳۶ 


سپس نمرود بر جایی بلند می رود تا ببیند بر سر ابراهيم چه آمده است و از نابود شدن او 
مطمتن گردد, او را بدان حال که می بیند ندایش می دهد و ابراهیم جواب می گوید. نمرود 
فول می دهد که حول ابراهیم بیرون آید, به خداوند ابراهیم و 


یس ابراهیم بیرون آمد از میان آتش بسلامت و آن تخت و حوض آب نایدید شدی 


به حای خحویش رفتند در بهشت ۳۷ 


داستان انداختن ابراهیم ۳-۳ در تورات نیامده افتت. 


بت (بت شکنی خلیل) 
که خلیل حق که دستش همه سال بت شکستی / به خیال خانه توشب ور وزیتگرآمد. (۲/۱۳۲) 
چونکه خلیلی بده ام عاشق آنشکده ام / عاشق جان وخردم دشمن نقش وثنم. (۳/۱۸۳) 
ایین نه بس دل را که دلبردست درخونش کند/ این نه بس بت را که باشد چون خلیلش بت 
شکن.(1/۲۰) 
گشتند بتان همه نگوسار در حسن خلیل آزری روی.(٩۵/1)‏ 
بتها تراشیدم بسی بهر فریب هر کسی | مست خلیلم من کنون سیر آمدم از آزری.(۵/۱۹۸) 
بت شکستن ابراهیم در دو مورد ضمن ماجرای زندگی وی اتفاق می افتد. یکی در زمان 
کود کی است که بعد از انکه مادر ابراهیم از ترس نمرود ( سم نمرود) پانزده ماه مخفیانه 


۵) نرجمة تفسیر طبری» ج ۲ صص ۷۲۷ - ۰1۸۰ 
٩‏ و ۳۷) فصص الانبیاء. صص ۵۲ و ۵۳؛ نیز سم فصص فرآن مجید. ص ۲۵۹ به بعد. 


بت (بت شکنی خلیل) ۱ ۱۹۵ 


ابراهیم را در غاری بیرود شهر مواظت می کند» وی را به خانه می آورد و آزن پدر ابراهيم, 
را ازماحرا گاه‌می کند, طبری‌می نو بسد: 


و این آزربت تراش بود و بتان را تراشیدی از جوب و سنگء و ار زر و سیم نیز 
کردی, و به مردمان فروختی . پس ابراهیم گوش می داشت. چون پدرش بیرون 
شد ابراهیم بدان خانة بتان اندر شد, و ایشان را به روی اندر می انداحت و لد بر 
سر و روی ایشان می زد و می گفت که از این طعام که پیش شما نهاده است 
بخوری . و دربتخانه طعامهای نیکونهاده بودندی, و دیوان بیامدندی و از آن 
طعامها بخوردندی, و ایشان بنداشتندی که بتان آن را می خورند. و ریسمان در 
گردن بتان می بست وبه رو یشان می کشید تا کنار آب, و لکّد بر سرشان می زد 
که آب باز حوری... پس, از این حدیث آزر آ گاه شد و ابراهيم را خشم کرد و 
ابراهیم فرمان نبرد... و گفت: با نت لم بدا لمع ولایبْصرولا نی عنک 
ی ۳ گفت: یا پدر چرا می پرستی چیزی را که نشنود و نداند و نبیند؟۲۹ 


بعد از این آزرییش نمرود می رود و از ماحرای پسرش و خوار شمردن بتها با وی 
سخن می گوبد و قراربر آن می‌شود که ابراهيم را به بتخان؛ بزرگ ببرند تا خدمت کردن 
خدایان را به او بیاموزند. پس از آن, جشنی بزرگ پیش می آید و همه مردم, و از حمله 
خادمان بتخانه, بدال حشن می روند. ابراهیم از رفتن به این حشن خودداری می کند و 
سوگند می خورد که بعد ار رفتن آنها در بتخانه بگٌشاید وبتان را زیر و ز بر کند: 


و جول ایشان باره‌ای رفته بودند, ابراهیم باز امد و آن در بتخانه بگشاد, و تبری 
برگرفت, ودربتخانه شد و آن بتان راویت, وایتان را گفت: مالک 
اننطفون ۲, گفت: حه بودست شما را که سخن نمی گویید؟ و تبر بدیشان اندر 
نهاد و سرها و دست و انهای ایشان همه بشکست و همه خرد بکرد؛ و پس آن تبر 
برگردن آن بزرگترین نهاد که از ابشان همه مهمتر بود و بر تخت زرین نشانده 
بودند, و او را هیچ نگفت وتبربرگردن او نهاد؛ و پس, از آنجا بیرون آمد و 


0 


یر ۳7۳۳ 


۸) مریم :۱٩‏ )۰4 نرجمه تفسیر طبری» صص ۰1۷۰ ۷۱ 
۰ ) صافات ۳۷: .٩۲‏ ۱ ) نرجمه تفسیر طبری» ص ۰۷۳ 


داستان ابراهیم 


خورشید وماه (آفلین) 


بگذر از حورشید وز مه چون خلیل / ورنه در خورشید کامل کی رسی؟ (1/۱۱۹) 


براهیم, از ترس نمرود, جون ابراهیم در وجود می اید وی را درغاری دریک کوه 


پنهان ون و پنهان از انظار میرود و به او شیر میدهد. طبری می نو یسد: 


و جود بانزده ماهه بود به بانزده ساله می مانست. و مادرش به شب به سوی او 
همی آمدی و می رفتی. یک شب مادرش برفت و او را از غار بیرون آورد؛ 
ابراهیم سرب رکرد و اسمان را دید پرستاره و جهانی فراخ, خوش دید و با 
حویشتن گفت که این جهانی بذین فراخی وبزرگی خداوندش کیست و که 
می‌تواند بود؟ پس ستاره ای روشنتر بدید و گفت که هذارتی ‏ " واين معنی 
معنی استفهام است چنانکه کسی گویداین است او؟ ابراهیم خدای خویش 
را طلب همی کرد ومادرش تانیم شب نزدیک اونشسته بود. جون ستاره 
فروشد گفت: لا اجب الآفلین:" گفت: نخواهم چیزی که فرو 
ِِ و دانست که فرو شونده خدایی را بنشاید وپس, ماه برآمد و گفت: هذا 
زنی» گفت: این است خدای من؟ ازبهر آنکه روشنتربود. پس چون ماه فروشدن 
گرفت گفت" این نیز هم خدای نیست. پس فرو شد و آفتاب برآمد, گفت: هذا 
زتی هذا افْبْ؟۲ گفت؛ همانا این است خدای من که این بزرگتر است. حون باز 
فروشد, مادررا گفت که ازاين هیچ خدای نیست, مرا بیرتا خدای خویش را 


طلب کنم,۵ 


م2 
داستال ماه و ستارکان و خورشید وخدا طلب کردن ابراهیم در فصص الانبیاء مر بوط 


+ هیجده سالگ براهيماست. و هم درهیجده سالگی است که ابراهیم غار را رها می کند 
وبه شهر می آید ۲۶ 


کعبه 


خلیل وارنپیچم سر خود از کبه | مقیم کمبه شوم که را ستون باشم .(4/۷۳) 


۲) انعام 1: ۷۹. ۳) انعام ۱ : ,۷٩‏ ۸ انعام 1: ۷۸. 


۵ ) ترجمهٌ تفیر طبری» ج ۲ صص ۱٩‏ - 1۷۰ 1 ) فصص الانبیاء صص ) - ۰4۱ 


کعبه ۱۹۹ 


درتفاسیر اسلامی, ساختن بنای کعبه به ابراهیم نست داده شده است, طبری 
می نو یسد : 


و این بدان وقت بود که اسمعیل بزرگ شده بود و زن کرده بود, پس خدای - عرٌ 
وحل - ابراهیم - علیه السلام - را فرمود. گفت برو به حرم به نزدیک اسمعیل؛ 
بدان جایگاه که امروز کمبه استء ویکی خانه بنا کن. پس ابراهیم برنحاست و 
به مه شد و به در خانهُ اسمعیل امد... و مراو را گفت که خدای --تعالی --ما 
را فرموده است که به مک رو ید و آن جایگاه که بیت المعمور بود یکی خن بنا 
کنید... هر دو بيامدند تا به مه و آن جایگاه که بیت المعمور بوده بود طلب 
می کردند» که حق - تعالی - آن جایگاه فرموده بود که خانه بنا کنند. گروهی 
گویند که فریشته ای بیامد و جایگاه آن خانه ایشان را بنمود, و گروهی گو بند 
که ماری بیامد و گرد بر گرد آنجا برفت و خطی در کشید تا ایشان آن جایگاه 
بشناختند و بدانستند. و پس, هر دو برفتند و در کار ایستادند, و آن مقام را به زمین 
فرو بردند تا بناب رآن جا نهند. و مقداریک مرد بالا فرو برده بودند و به سنگی 
تاد گنه هیچ تبربدان کارنمی کرد و جندان که بیش می زدند هیچ 
نمی توانستند کندن. پس, بنای خانه از آن جایگه باز برآوردند تا به روی زمین 
رسیدند. و پس, به کوه برفتند و سنگ همی بریدند به مقدار آن جایگاه... پس 
هر دو بیستادند و آل خانه را تمام کردند. و جون خانه تمام شد, ابراهیم خواست 
که با زگردد. اسمعیل را گفت که یا پسرم» خدای, - عز و حلّ - مرا فرمودست 
که این خانه را به توسپارم, اکنون ترا سپردم و این جایگاه تو است و آن فرزندان 
تو پس آنگه دعا کرد خود را و اسمعیل راء حنانکه گفت عز و حل: ریات مت 
اک انت السَمیغ العلیم. ربا واجعلنا منلمین تک ومن ریا أَمة سل لک وان 
قناسکنا وب نا الک آنت الاب الحیم, "۲ یا رب توبنا کردن اين حانه از ما 
بپذیر. با رب توما را پاک گردان. يا رب توما را هر دو مسلمان پاک گردان و 
از ذرٍیت ما آن که بیافرینی همه را مسلمان پاک گردان, و بنمای مرا مناسک و 
حج کردن این خانه, و ما را تویه ده که توبه دهند؛ همه بندگانی ۲۸۱۰۰ 


در فصص الانیاء آمده است؛ 


۷ ) بقره ۲: ۰۱۲۸-۱۲۷ 


۸) ترجم؛ تفسیر طبری» ج ۱ صسص ۱۰- ۱۰۷ [ ونیربرای تفصیل سه همان کتاب ج 4 
۷- ۰۸۳۸ ] 


۱۹۸ 


داستان ابراهیم 


در قصص چنین آورده اند که کعبه را ازاقلآدم‌بنا کرد تا وقت طوفان» فریشتگانش 
به اسمان بردند؛ تا وقت ابراهيم, خدای - تعالی - پفرمود به بنا کردن کعبه, 
لیکن این درست نیست. خداوندان تحقیق گفته اند که: جون طوفان نوح بوده 
خدای - تعالی - آن سنگها را به کوهها باز داد که آدم ب رگرفته بود از ایشان. 
جول حقستعالیابراهیم رابنای کمبه فرموده برحاست وساره را 
واسحق را وجمعی که مسلمانان بودند از خاصگیان اوبیاورد, و 
ساره را گفت: وق ت آمد که توازف رزند من وازمادرش حشنود گردی. 
گفت گشتم؛ لیکن ازغیرت من ایشان را نیکوتر افتاد که حق - تعالی - ایشان 
را اختیار کرد برمن به فضل و کسرم, و مال دادشان و بسودن به مکه و کفایت 
فرزندان. پس برخاستند و بیامدند تا مکه و به اسمعیل و مادرش خوش شدند. .. 
آنگاه ابراهیم بگفت: ای بار خدایا, من تقدیر خانه نمی دانم که چند است. حق 
- تعالی - وحی کرد که بنمایم تا بدانی که حون شتا هار امله است. که 
ابری بر قدرخانه سایه افکند؛ ونیز گو بند حبریل خودآ گاه کرداورا. آنگاه بفرمودتا آن 
سنگها بازآوردند. جبریل می نمودتاازپنج کوه سنگ بیاوردند... و گو بندجبریل 
برآورد. وسه‌سال‌تمام شد. وهفت سال آنجا بماندند. وحجرالا سودناپدید شده بود» حق 
_-تعالی -جبریل را بفرستادتا بیاوردند به‌مقام بنهادند؛ ومناسکها راست کردند" "... 


اشاره های دیگر 


اسلمت گفتن ابراهیم 


ورلا نسم گوی‌ظن أسلفت گفتی چون خلیل /نفس چون سایه سرنگون خورشید سر بالاستی .(۵/۱۹۷) 


این بیت اشاره دارد به مسلمان بودن حضرت ابراهیم جنانکه در سورة بقره به آن 
اشاره شده است: زیّنا واجقلنا مشلمین لک وین ذرینا أق شمه لک 
انا قا بگنا رب نا الک لت اب رح * داندمء بکن مار از 
مسلمانان تو و از فرزندان ما گروهی پاکان تراء و بنمای ما را حایگاه حج ما: و 
توبه ده بر ماء که تویی توتوبه دهنده و بخشاینده. بیت فوق همجنین اشاره به 
ابراهیم و دعا وتات او ار خداوند دارد؛ اذ قال له رت اشلم ال اشلفت لرّبٍ 


0 ) قصص الانبیاء صص ۰۷۱-۷۰ ۰) بقره ۲: ۱۲۸. ترحمه از تسیر طبری است. 


اشاره‌های دیگر ۱۹۹ 


العالمین ۵۱ 
خلیل ودشنه 
دشنة تیز ار حلیل بنهد برگردنت / روبمگردان که آن اش شیوة شاهیست آن. (1/۲۹) 
سم اسحق. اسماعیل 
شیر از انگشت مکیدن درغار 
آخر اندر غار در طفلی خلیل / از سر انگشت شیری می مکید. (۲/۱۹۱) 
نظارة خلیل کن آخر که شهد و شیر / از اصبعین خویش مزیدن گرفت باز, (۳/۷۳) 
جنانکه قبلاًاشاره کردیم مادرابراهيم, چون فرزندش متولدشد, ازبیم نمرود اورابه 
کوهی بردودرغارینهان کرد. ( -ه نمرود) 


جود جند روز برآمدمادرابراهيم برحاست وبداد درغاررفت ونداشت که 
بسرش مرده باشد. و حول سرعغا رباز کرد فررندش را زنده دید وانگشت حو یس 
در دهان گرفته بود و می‌مزید و خدای - عرو حلّ - روزی او اندر آن انگشت 
او کرده بود؛ و می خورد. ٩۳‏ 


مقدسی ضمن یاد کرد اختلاف مردم در داستان ابراهیم می نو بسد: 


در بعصی اخبار آمده که جون مادر ابراهیم بای را در کوالن ربر رمین ینهان کرد 
ریس )جرد ونگشت هاوساودردهاش اد 


ابراهیم ازیکی 1 ز آن انگشتان شیر می خورد از دیگری عسل. و از نوف البکالی 
روایت ۱ ای که آهوی ماده‌ای نود که هر گاه مادرش در شیر دادن او تأخیر 
کردی او را شیر می داد ۵۲ 


در قصص لانیاء آمده است: 


۰ 72 
حول ابراهیم از مادر حدا شد... مادرش او را به کوه برد و حابی حست تنگ و 


۱) بقره ۲: ۰۱۳۱ ۲) ترجمه نفسیر طبری» ح ۲) ص ۰1*٩‏ 
۳) آفرینش وتاریخ؛ ج سوم ص ۰11 


تاریک, و ابراهیم را پاک کرد و شیر داد و آنجا بنهاد, و گفت باری اگر او 
0 نبینم) و برفت . ملک - تعالی کسی بگماشت تا هر رور جند بار 
بیامدی و شیرش بدادی‌تاسیرشدی و برفتی. ملک - تعالی - او را بپرورد در آن 


غار و نیکومی داشت به قدرت وی 9۳ 


در کثف الاسرارمیبدی آمده است که: مادر ابراهیم ازترس نمرود, که فرزندان نوزاد 
ر می کشت وقت زادن ابراهیم: 


از شهربیرود شد و از مردم بگریخت. به جویی خشک رسید که در آن آب بوده؛ و 
گیاه برآمده. ابراهیم آنجا از مادر حدا شد, و مادر وی را در خرقه ای پیجید و در 
میان گیاه رها کرد» و به خانه با آمد و پدر را خبر کرد از آن حال و آن فرزند. پدر 
رفت و همان حاسَرّبی ساخت و کودک را در آن سَرّب برد و بخوابانید... بس 
مادر هر روز می رفت و وی را شیرمی داد, و هر گه که مادر به وی رسیدی وی را 
دیدی انگشتان خود در دهان گرفته؛ و از آن شرابی درمی کشید و می خورد. مادر 
تیک نگ 5 اریک انگشت شیر می امد از دیگری آب وا عسل» و 
از دیگری گاو روغن و از دیگری خرما و ابراهیم درآن مَرّب می بالید. یک روزه 
را هفته ای می نمود» و یک هفته را ماهی و یک ماهه را سالی., ,۵۵ 


ب) نفسیر داستان ابراهیم خلیل الله 
ازر: حرصء نفس و طبیعت 
آزر پدر ابراهیم بت تراش است. بت تراشی صفت غالب اوست. پرداختن به کاربت‌تراشی 
۳ ۰ ۳ م2 4 هط ۳ 
وبت. لازمه اش دلبستگی به شیی مادی و اینجهانی و غفلت از حق و آمور معنوی است. 
1 ۳ ۳ ی م‌ِ .. ۳ ۰ 
اضیاء و تعلقات اینجهانی نیز بتهایی هستند که | گرنفس بدانها مشغول شود از حق و امور 
۱ ام م9 ت-‌ 
معنوی غامل هی کردد: انحه انسان را متوحه امور مادی می کند یکی ار صفات دممه 
نفس, یعنی حرص» تن اگرانسان دل را ازهستی مسلم نکند, حرص او را بدانجا 
می کشد که اصل و حقیقت انسانی خویش را, که حان و نفس ناطقهٌ انسانی است و 
جویای کمال و معرفت است, رها می کند و در بحرتعلقات مادی و زمینی غرقه می گردد. 


۶4) فصص الانبیاء ص ۰.۳ ۵) کشف الاسراره ج ۰۳ ص ۰.1۰ 


آزر دلارام آزری... ۱۳۱ 


مولوی در بیتی حرص را به آزرتشبیه کرده است: 


مسلم کنن دل از هستی مسلم امید نامسلم را رها کنن... 


بیان آردنراحسرص جوازر که ابراهيم ادهم رارها کن.(4/۱۷۰) 


آزربتهایی را که می‌ساخت به ابراهیم می داد تا ببازار برده بفروشد ( -ه داستان ابراهیم 

خلیل اللّه, ذیل آزر)؛ این خود نشان تعلق او به دنیا و مادیّات است و تسلیم بودن به 

حرص و هوای نفس. وفتی مجوب انسان بتهای اینجهانی باشد اعمال و رفتار او در 
5" ۳ س ۳۹ ۰ 2 

نقشها و جلوه‌های اینجهانی دیگر او دنبال حرص و آز و جستن مشتری نیست. هر حه 
م 7 ۰ ۰ ۰ ‌ ۰ ی 

می کوید و می کند برای حق است, از ازر بودن سیر می شود و مست خلیل می کردد که 


مب ۶ ۰ ۱ ‌‌ ۰ 
ِا مسا و 


5 , ۰ ۱ ۳ ۰ ۳ ۳ - 
من‌پیش آزاین می خواستم گفتارخود رامشتری وا کنون‌همی خواهم زتو کز گفت خو یشم اخری 
بتها تراشیدم بسی» بهر فریب هرکسی _.. مست خلیلم من کنون, سیر آمدم از آزری 
آمد بتی رگ و بو دستم معطل شد بدو استاددیگررابحو‌بهرد کان‌بتگری.(۵/۱۹۸) 


حون معشوق حق آمد و دل بعکدهٌ جنین بتی شد) کرش و یت 
بت‌تراشی دست می کشد: 
۰ 7۲ 72 ۰ ۰ 
چون دلم بتکده شدء آز ر گوبت متراش / چون سرم محصره شد, خن حما رمگیر. (۳/۷) 
و دل با نفس ناطته, که اصل انسان است. در این حال «ابراهیمی [می شود] بت بتخانة 
اروطیشت شکسته ۵۶ 
دلا رام ازری» نفشهای ازری» بت 
وقتی آزن رمز طبیعت ونفس می شودء بتها و نقوش وی نیز رمز اشیا مادی و طبیعی و 
تعلقات و خواسته ها و امیال نفسانی مي گردد, یعنی آنجه که نفس ناطقه یا روح و دل 
انسان را به خاک پای‌بند می کند و او را از سیر افلاک و جستن حقایق و معارف عرفانی باز 
ت‌ ت- هس و هب یت 
می دارد.آن کس که شيفتة عشق تعلقات مادی و دلارام آزری می گردد, چگونه ذوق عشق 
معنوی را در می یابد؟ 


1) شرح شطحیات» ص ۰۲۹4 


تفسیر داستان ابراهیم 


9 خلیل کجا آید آن خسی / کوحشک شد ز عشق دلارام آزری (۲۲۷/) 


اگرانسان بتواندنفس حیوانی ونفس نباتی را که غضب وشهوت ازآنهاناشی 
می شود و فوای همین دونفس را که تعلقات را در جشم انسان می آرایند و به جلوه در 
می آورند و صفات و خوبهای ناپسند را درانسان تقویت می کنند رام و مطیع سازد, آن وقت 
است که لذتها و تعلقات دنیوی (نقوش آزری) از شم انسان می افتد و بی ارزش می گردد 
و نفس ناطقة انسانی متوجه صورتهای غیبی و لذتهای معنوی می گردد "۵: 


تما مار اف اس مطیم وبنده کن دیووپری را 


رصورتهای غیبی پرده بردار کسادی ده‌نقو ش آزری را.(۱/5۸) 
صفای نفس ناطقهُ انسانی با دل از طریق رباضت و ذ کر حاصل می شود: 


پس به نور ذ کر ونفی خاطر دل ازتشو یش نفس و شیطان خلاص یابد... 
خحاصیت ذکر هر کدورت و حجاب که از تصرف شیطان و نفس به دل رسیده بود 
و دردل متمکن گشته از دل محو کردن گیرد. . ,۵۸ 


و حون دل آینه‌وار و صافی گشت. آماده ورود سلطان عشق می‌شود : 


دراین وفت سلطان عشق رایت سلطنت به شهر دل فروفرستد, تا بر سر جهار سوی 
دل و روح و نقس بزنند, و شحنه شوق را بقرماید تا نفس فلاش صفت را بر سن درد 
نز نتندو کمند طلب بر کردن او نهد ۵٩‏ 


بدین ترئیب : 


سلطان عشق حمله او باش و رنود و صفات دمیمه نفسانی را از رندی و نایا کی 
تربه دهد و خلعت بندگی در گردن ایشان اندازد... و جون شهر جسد از غوغای 
رنود شیاطین و تشویش اوباش صفات ذمیم؛‌نفسانی پاک گشت و این دل از 
زنگار طبیعت صافی شد بعد از این بارگاه جمال صمدیّت را شابدبل که مشروقه 


افتاب حمال احدیت را زیید. .۶۰۱ 


۷) مقایسه کنید با بیت سنائی: برتر ای از طبع و نفس و عقل ابراهیم وار / تا بدانی نقشهای ایزدی از 
ارری. (دیوان سنانی ص 3۵1) 


۸) مرصا والعباده ص ۲۰۸ ۰ )۵٩‏ همان کتاب ص ۰.۲۰۱ ۰) همان کتاب ص ۰۲۰۷ 


آزر دلارام آزرک... ۰۳ 


و در همین موقم است که نمشهای ازری در مقابل نقش حق بی ارزش و رسوا می شوند: 


ای عش برده در که نو در زیر جادری در حسن جورینی نوو در مهر مادری... 
ار رسر دافتنتیت توبرود ار شمسم ر تا نفمش حق بحندد بر تفش ارری(۱/۲۲۹) 


ی صفت غالب آزربتگری است. در این رابطه جنانکه دیدیم, «آزر» رمز کسانی 
می شود که شیفتذ تعلقات مادی و سرگرم امور دنیوی هستند» و هم از این لحاظ آزر می تواند 
مظهر نفس حیوانی و نباتی باشد که انسان را به این دنیا مشفول می کند و تعلقات دنیوی و 
اموال پست را در دیده انسان می آراید و از ترقی نفس به نفس مطملنه مانع می شود. 

اما مفهوم رمزی «ازر» در رابطه‌ای که میان «آزر» و نقش وبت. ازیک سو و 
میان خالق و مخلوق از سوی دیگ هست تغییرمی کند. نسبت آزرو بت ویا نقش مثل 
نسبت خالق (خداوند) به مخلوق است. رابطةٌ مشابه میان هر دو نسبت رابطهٌ آفریننده و 
آفریده است. بنابر اين می‌توان «آزر» را همچنین رم حق و خالق شمرد. جنانکه می دانیم, 
در بعضی از نظریات عرفانی عشق ووداد اساس ترقی و سعادت است, و حت‌الهی منشا 
بیشرفت در سیر و سلوک معنوی و طی مقامات است, و خالق در حهره معشوق بر عارف 
تحلی می کند. بهترین نمونه‌ها را دراین مورد می توان در سوان احمد غزالی و عبهرالماشقین 
روزبهان بقلی یافت. در اسلام, احادیث و اخباری دأل برتمجید از حسن و زیبایی و ذکر 
حمال الهی وجود دارد که خود می تواند جواز و مثال و شاهد جنین طرز تفکری باشد. از 
جمله می توان به حدیث معروف اه ال جمیل بحب الجمال ۱" اشارت کرد. خداوند بر 
پیامبر بنابر احادیث دیگ درزیباترین صورت تجلی کرده است. آنانی ری عزوجل فی 
اخسن صورة 2۲ و رابت ربی فی احسن صورة "" در بسیاری از غرلهای مولوی» همحنانکه در 
ی روز بهال ۶٩‏ صورت آرزو با محبوب و معشوق الهی با همان اوصاف معشوی 


۱) صحبح مسلم؛ ج ۰۱ ص ۱۵؛ جامع صغیره ج ۱ ص 1۸؛ مسندرک حاکم: ج ۱» ص ۲؛ احیاء 
علرم الدین, ج 4, ص ۲۲۲؛ نلبیس ابلیس؛ ص ۲۰۱؛ کنوز الحفایق: ص ۲۵ [ به نقل از مقدمة عبهر 
العاشقین» ص ۵1 ] 

۲) مسند احمد حنبل, ج ۱. ص ۳۹۸ مفتاح کنوز السنة» ص ۲۱۵ [ نقل از همان کتاب عبهر العاشفین» 
مقدمه ] 

۳) عبهر العاشقین: ص ۳۱. [ عین القضاة که خود شاهد تجلی حق در صورتی زیبا بوده است» چنین 
وافعه‌ای را با اصطلاح تمثل بیان می کند و اين حدیث را شاهد صدق مدعای خود می آورد. تمهیدات» 
ص ۳۰۳ و نیز سم صص ۲۹ ۲۹3 ] همان کتاب؛ ص 1. 


۲۰ تفسیر داستان ابراهیم 


مادی وصف می شود؛ و همین معشوق الهی است که «ازر» رمز آن شده است: 


آمد مر منست سچجر دلسبرم بیخود و بنشست به محلس برم 
گرم شد و عربده آغاز کرد گفت که تونقشی و من ازرم... 


صورت من نساید در جشم سر زانکه ازین سرنبم و زان سرم.(۸۵,۸۲/)) 
‌ 2 
و نموه دیکر: 


آن دم که دل کند سوی دلبر اشارنی راد سر رسد به بی سر وبا سر اشارتی 

زان زنگ اشارتی که به روز الست بود کامد به جان مومن و کافر اشارتی 

زیرا که مهر و لطف کزان بحر در رسید بررسنگ اشارتیست وبه گوهر اشارنی... 

تک کرده نقش و آن نقش بند اوست هر لحظه سوی نقش ز آزر اشارنی ,(3/۲۱) 
در همین رابطه, در مثنوی نیز ضمن بیان آنکه مخلوق در حقيقت آلتی در دست حق است و 
عارف آن است که فعل را به حق ارجاع دهد نه به مخلوق, به شباهت رابطةٌ میان آزر و بت» 
از یک سو و خالق و مخلوق از سوی دیگن اشاره شده است: 


او بصنمت آزرست ومن صنم آلتسی کوسازدم من آن شوم 
و ۰ 8 
گرهرا ساغر کند ساغر شوم ورمرا خنجر کند خنجرشوم,۵* 


اسحقٍ» اسمعیل؛ عاشق» سالک» تن 
(ابراهيم: معشوق» بی عاشق. جاد) 


این دو پسران ابراهیم اند؛ و برجسته‌ترین حادثة زندگی این دوه در ارتباط با ابراهیم, تسلیم و 
رضا در مقابل اراد حق است وتن به فربانی شدلن سپردن. در همین حادنه, صفت غالب 
این دو شخصیت نی زآشکارمی گردد, و این صفت غالب هریک از آنها راء به اعتلاف 
روایات, رمز عاشق, صوفی, جانٍ شیفته و آماده ترک تعلق و هستی در راه عشق, معشوق» و 
حق می نماید. 


خنک آن جان که رود مست و خرامان براو.  .‏ برهد از خر تن درسفر مصدراو 
خلم نعلین کند وز خود و دنبا بجهد هم جوسوسی فدم صدق زند بر دراو 


همحر جرجیس شود کشن؛ عشقش صدبار یا حواسحق شودب سمل ازآن عنجراو. ,۰ )۵/٩۱(‏ 


۵ ) مثنوی» دفتر پنجم » ص ۰۱۱۸ 


اسحق اسماعیل ۱۵ 


در عشق الهی باید مثل اسماعیل فر بان شد: 


تِ 
همچواسماعیل گردن پیش خنجرخوش بنه ‏ . درمدزد ازوی گلو گرمی کشد, تا می کشد 


كت ررابیل ر دست و رهی بر‌عاشماد عاشماد عش را هم عشق و سودامی کشد. (۲/۱۰۹) 


در همین مورد -۰ ۰۳/۱۵ ۰۳/۹۵ ۰4/۱۱۳ ۰4/۲۵ ۰۵/۵۷ 

رابطه مبان اسحاق و ابراهیم با رابطه میان صوفی - عاشق - و معشوق یا عشو 
هماهنگ است. به همین سبب, دراین رابطه, وقتی اسحق رمز عاشق می گردد پدروی 
ابراهیم نیز رمر عشق و معشوق می شود که در حوره بینشی که عرفان از عشق دارد» عاسّق رام 
و مطیع و آماد؛ کشته شدن و جانبازی وترک هستی خویش درمقابل اوست: 


امروز مستیم ای پدر توبه شکستیم ای پدر از قحط رستیم ای پدر امسال ارزانیست این 
ای مسطسرب داود دم آتسش بسن در رخست غسم بردار بانگ زیروبم کین وقت سرخوانیست این 
مست و پریسشان نوم موف وف فرسان‌نوم .... اسحاق‌فربان‌توم این عدقربانیست این...(0/۱0۱) 
و در غزلی دبگر معشوق با دلبربر عاشق تجلی می کند ومی خواهد که مثل اسحق معشوق 
برخا ک در وی قربانی شود: 
آن دلنبرمن آمد رن زنده شدازو بام ودرمن... 
۷ مشب توهرا ای فشن؛من شور و شرمن... 
توسرو گلی من‌سایاتو من کشت؛‌تو توحیدرمن 
گفتانشود فربانی‌من جزنادره‌ای ای چاکر من 
اتخاه نی شاد کید یاه شراک درم 
سای ولتت تکیت ان قرف 
عشقست پدر عاشق رمه را زایسنده ازو کروفرمن(4/۲۸۹) 


اما این فر بانی شدن جون عنایتهای معشوق (ابراهیم) دستگیرباشد, برای اسحق زیان نیست: 
چون عنایتهای ابراهیم باشد دستگیر/ سر بریدن کی زیان دارد دلا اسحق را.(۱/۹۷) 


در ج رکه صوفیان و مردان حق درآمدن و از بادة معارف و حقایق روحانی سرمست 
شدت» شرطش ریاضت و ترک تعلقات و ندیدن هستی خو یش در برابر هستی معشوق است: 


چو اسماعیل قربان شو در این عشق . ولی را بنده شو گرنیستی میش(۳/۹۳) 


بگریز ای مير اجل ازننگ ما از نگ ما زیرا نمی دانی شدن همرنگ ما همرنگ ما 


اول شرایی در شی سرمست کردی ارعوضی بسی خود شوی آنگه کنی آهنگ ما آهنگ ما 
زین باده‌می خواهی برواول ننک جون شیشه‌شو .  .‏ جون‌شيشه گشتی برشکن برسنگ‌مابرسنگ‌ما 
اسحق شودرن‌جرصا خام وش شودر بحرما تانشکند کشتی تود رگنگ ماد ر گنگ ما .(۱/۷,۸) 


گفتیم اسحق یا اسمعیل رمز عاشق و صوفی سالک است. چون در مقابل خواست 
حق یا محبوب تسلیم محض است و آماده و پذیرای مرگ وترک سرو هستی کردن. و نیز 
گفتیم. در رابطهٌ عاشق و معشوق و اسحق و ابراهیم, ابراهيم رمز معشوق می شود که عاشق 
(اسحی‌با اسماعیل)تسلیم نی اوست وآماده قر بان شدن دراه عشق او. امامی توان از 
زاو یه‌ای دیگر نیز بهابراهیم یا خلیل, در رابطه با اسحق, نگریست؛ و آن اینکه ابراهیم رمز 
عاشق و صوفی پاکباز و پر بشود که در راه معشوق و محبوب (حق)» عزیزترین متعلق 
حویش, یعنی فرزند, را هم قربان می کند؛ جنانکه در مننوی می فرماید: 


عاشقان جام فرح آنگه کشند | که به دست خویش خوبانشان کشند.۶۶ 
تک نیست در این رابطه, «خلیل» نسبت به «اسحق» شریفتر است؛ و در وأفع» اگر خلیل 
مثل جان باشد, اسحق مثل تن و جسم است؛ چنانکه باز در مشوی آمده است: 


وقت ذبح اللّه اکبرمی‌ کنی ‏ . همچنین درذبج نفس کشتنی 
نن جواسمعیل و حان همجون خلیل . . کرد جان تکبیر بر جسم نبیل 
گشت کشته تن زشهوتها و از شدبه بسم‌الله بسمل درنمازا؟ 


بیتهای زیر از کلیات شم را از نظرگاه رخ در همین جشم انداز باید معنی کرد؛ 


جان ابراهیم مجنون گشت اندر شوق او / تیغ را بر حلق اسمعیل و اسحق می زند.(۲/۱۱۳) 
با کوفت خلیل الله در آنش نمرودی / تا حلق دبیح الله بر تیغ بلا کوبد.(۲/۵۳) 


نمرود: نفس؛ خلیل: عقل وجان 


نمروده در داستان ابراهیم, شخصیتی ات درست نفطه مقابل ابراهیم . اگر ابراهیم ییامبر 
حدا و مظهر همه صفات نیک و اعمال خیر است و حامی و معتقد حق. نمرود. در مقابل او 
مظهر همةٌ صفات بد و شر و شرک و کفر است. مولوی در فیه ما فیه به این ضد بودن ابراهیم و 


(1) مثنوی دفتر اول. ص ۰۱۱ ۷) همان کتاب. دفتر سوم, ص ۰۱۲۲ 


نمروده خلیل رفگی 


نمرودء در کنار سایر اضدادی نظیر آن, اشاره می کند: 


اکنون حق-تعالی -حیولنیت وانسانیت رام رکب کردتا هردوظاهر گردند که و 
بضذ هانشبیْنْ الاشیاء تعریف جیزی بی ضا او ممکن نیست و حق س تعالی - 
ضد نداشت. می فرمابد که گنت کنرا مخفباً فاخبیت بت بان آعز. پس این عالم 
آفرید. که ازظلمت است, تا نو او پیدا شود؛ و همچنین انبیاء و اولیا را پیدا کرد 
که آخرج بصفانی الي خلقی؛ و ابشان مظهر نور حق‌اند, تا دوست از دشمن پیدا 
شود ویگانه از پیگانه ممتاز گردد؛ که آن معنی را از روی معنی ضد نیست الا به 
طریق صورت) همحنانکه در مقابله آدم ابلیس و در مقابله موسی فرعون و در مقابله 
ابراهیم نمرود و درمقابله مصطفی (صلی اه علیه وسلم) ابوجهل؛ الی 
مالانهابه, ,2۸ 


همین تضاد میان نمرود و ابراهيم را در اشعار مولوی در دبوان شمس نیز می بینیم : 
اندر خلیل لطف بداتش نمود آب / نمروذ قهر بود برو آب آذریست.(۱/۲۹7) 
صفات غالب درنمرود متشابه با صفات غالب درنفس اماره است؛ بنابراین 
می‌توان نفس را به نمرود تشبیه کرد. مولوی خود در موی چنین تشبیهی را آورده است: 
تاز نار نفس جول نمرود تو/ وارهد این جسم همجون عود تو, ۶٩‏ 


وقتی در رابطه با داستان ابراهیم می‌توان نفس را به نمرود تشبیه کرد, طبیعی است 
نقطهة مقابل نفس, یعنی عقل و جان یا همان روح, نفس ناطقه پا دل را -بدان معنی که 
قبلاً شرح دادیم - نیز می‌توان به ابراهيم (خلیل) تشبیه کرد, که از نظر شخصیت و اعمال و 
رفتار و صفات مفابل نمرود اتیزت , مولوی در متنوی به آين نشبیه و تقابل : نیز اشاره کرده ی 


نفس نمرودست وعقل وجان خلیل / روح درعینست ونفس اندردلیل "۲ 


مولوی, در غزلی که بیانگر تجر بهُ عرفانی دلپذیریسث, ضمن توصیف احوال عارفانة 
بسط آمیزی که در آن ساقی حان به مستان شراب می‌پیماید, باز به ابراهيم و نمرود و موسی 
و فرعون تلمیحی دارد, که در اینجا نیز می توان خطاب به خلیل و نمرود را خطاب به عل و 


۸ ) فیه مافیه» ص ۸۰؛ دراین موردنیز سم عثنوی» دفتر مشم» ص ۰۳۹۵ 
٩‏ ) مثنوی دفتر اول ص ۰۲۲۷ ۷۰) همان کتاب دفتر دوم ص 1۳۲ . 


۸ ۲۰ تفسیر داستان ابراهیم 


۰ ۳ ۰ ۰ 72 ۰ 
حال) ۲۱ اریک سو و نفس, از سوی دی نفسیر کرد: 


۳ ۳ ۳ 1 ۳ رت م2 . 
رسید سافی‌جان ما مار خواب آلود. گرفت ساغرززین سرسبوبگشود... 
شرا صافی و سلطا ندیم و دولت یار دگر نیارم گفتن که در میانه چه بود... 


بخند, موسی عمران, به کوری فرعون .... بخور خلیل خداء نوش کوری نمرود.(۲/۲۷۱) 


در ابیات زير نیز به «دل», که همان عقل و حان یا «نفس ناطقه» است, «خلیل» 
حطاب می شود و «نمرود بد ظنْ)) در مقابل او قرارمی گیرد: 


بسروای دل به سوی دلبرمن ...بدا خورشیدشرق وشمم‌روشن... 
فا هفاکسن رفرا سای مرم‌زاتشءنه ای نمرودبدظن(۱/۱۷۵) 


آتش 
الف) شهوت وصفات ذهیمه-برجسته ترین حادلهة داستان ابراهیم رفتن اودرآنش 
است. آتشی که نمرود برافروخته بود وبرابراهیم سرد و گلستان شد. این ارتباط 
میان ابراهیم و نمرود و آنش سب می شود که دریک تلمیح شاعرانه غالبا هرجا نام ابراهیم 
و نمرود می رود» آتش نیز تداعی شود و بنوعی در شعر ذکر گردد. این سه به منزلهٌ سه رأس 
مثلئی هستند که با اضلاع مثلث به هم مرتبط شده اند. در معنی حفیقی داستان, ارتباط این 
سه رأس مثلث کاملا واضح و مشخص ومعین است: آتش را نمرود برای محازات ابراهیم 
افروخت و ابراهیم در این آتش رفت؛ اما این آتش» که برای نمرود گرم و سوزان و وسیله 
عذاب بود, برای ابراهیم سرد و گلستان و ای راحت و نجات شد. هریک از این سه رأس با 
دو رس دیگر در رابطه معینی قرار دارند. آتش هم با نمرود نسبت دارد و هم با ابراهیم . آما 
رابطُ میان این دو نسبت یکسان و همساز نیست. این دونسبت عکس و مخالف یکدیگرند. 
به عبارت دیگ آتش در رابطه با نمرود بر حسب عادت عمل می کند و در رابطه با ابراهیم 
بر خلاف عادت, این کیفیت دو گان آتش در فعل و صفت. در معنی حقیقی داستان, تا 
وقتی در تلمیح شاعرانه حفظ می شود که اساس تلمیح بر هر سه رأس مثلث استوار است. در 


۱) عقل وقتی د رکنارجان قرارمی گیردبخصوص درشمر.به منزلة کلمه مترادف با جان ودل وروح 
است ودروافع عقل ممدوح بابدشمرده‌شود. واین غیرازعقل است که درمقابل دل وعشق قرارمی گیردو 
اعمال و صفات او مثل نفس است و حکم مترادفی برای نفس (به معنی اماره و جنبة منفی آن ) دارد, 
مولوی‌نامه ج ۰۱ ص 14 و چند صفحه قبل و بعد آن. 


آتش ۱۹ 


هرتأویلی یا تفسیری از این سه مفهوم پا سه رأس مثلث, به شرط حفظ آن رابطهُ معین میان 
سه مفهوم در داستان, می‌توانیم مثلثهای تأو یلی متشابه و متناظری با همان مثلث ساخته 
شده براساس معنی حقیقی داستان داشته باشیم. در اینجا تأو یل داستان و انتقال مفاهیم از 
یک سطح به سطح دیگر اربباط حقیقی و مشخص داستان را برهم نمی زندء بلکه همان 
ارتباط را میان مفاهیم تازه‌ای برفراررمی کند, و بنابراین, تلمیح باز بر سه پایه يا سه رأس یک 
مثلث استوار است. در بحث قبلی, ضمن ذ کر شواهدی, دیدیم که «نمرود» مثال نفس و 
«خلیل» مثال عقل و جان شد. پس اگرمتلشی ترتیب دهیم که بر دو رأس آن نفس و جان 
قرار بگیرند باید در رأس دیگر آن مفهومی را قراربدهیم که راب آن با نفس و جان همان 
رابطه انش با نمرود و خلیل باشد. در این صورت, دومثلث با وحود تفاوت معنی در سه 
رأس, متشابه خواهند شد. پیداست مفهوم یا یکی از مفاهیمی که می تواند در رأس این مثلث 
قرار بگیرد «شهوت» با صفات ذمیمهٌ اخلاقی ناشی از نفس امّاره است. در اینجا «آتش 
نمرود» «آتش نفس» می شود که اگر جه کسانی را که در بند علایق هستند و به تزکیه و 
تصفيه؛ روح نپرداخته اند می سوزد, امّا ارواح پا ک و جانهای مومن و شایسته را می سازد؛ 
چنانکه آتش داستان, اگر چه نمرود را می سوزد, خلیل را می‌سازد. پس در مثلث تأو یلی ما 
«آنش نمرود» آنش نفس می شود. نمرود آتش واقعی را برمی افروزد تا خلیل راء که مظهر 
له وتمام صفات نیک و الهی است. بسوزاند؛ و نفس آتش شهوت و غضب وتمام صفات 
بد و دنیوی و غیر الهی را برمی افروزد تا جان و روح راء که مظهر الله در عالم صغیر است. از 
طی مقامات معنوي و رسیدن به مقامات علوی بازدارد. خداوند, حنانکه پیش از این 
گفتهایم» انسان را از خاک آفرید و از روم خویش در او دمید؛ اما ابلیس خصم این آدم شد 
و ابلیس از آنش آفریده شده بود. پس به قول مولوی, ناربان خصم وجود خاکیند. در وجود 
انسان نیز نار شهوت حکم همان خصم را دارد؛ اما اگرآتش واقعی را می شود با آب خاموش 
کرد, آنش شهوت را تنها با جهد و ریاضت و عدم توجه به آن می شود خاموش کرد. این 
ریاضت و جهد انسان را به نوردین و ایمان آراسته می گرداند, و همین نور است که چارف نار 
شهوت را می کند. آتش نمرود نیز بر ابراهیم سرد می شود چون ابراهیم از همین نور دین و 
ایمان به کمال برخوردار است. مولوی در مشوی می گو بد؛ 
تو نمی‌دانسی که حصمانت کیند. ناریان خصم وجود خاکیند 
آب را آنش فضه زبرا که او خصم فرزندان آببست و عدو 
بعد از آن این نار نار شهونست کاندرو اصل او رابت 
نار بیرونی به ابی بفسرد نار مهوت تابه دورخ می برد 


۳۱۰ 


نار شهوت می‌نیارامد به آب 
نار شهوت را چه چاره نوردین 
جه کشد این نار را؟ نورخدا 
تازنار نفس جود نمرود نو 
شهوت تعارش مس انندن کم نشد 
تا که هیزم می‌نهی براتشی 
جون‌که هیزم بازگیری نار مُرد 
۳-2 سیه گردد زآنش روی خوب 


تفسیر داستان ابراهیم 


رانکه دارد طبع دوزخ در عذاب 
نو کم اطفاء نار الکافرین 
نور ابراهیم را ساز اوستا 
وارهد این سم هم جود عود تسو 
او به ماندن کم شود بی هیچ بد 


یر 


نکته ای دیگر که باید یاداور شد این است که هر جند نفس جون دوزخ است که از 

آن آنش شهوت و غضب و دیگر صفات ذمیمه ناشی از آنها شعله می کشد, همینها برای به 

کمال رسیدن نفس و تبدیل آن به نفس مطمئنه و فعلیّت یافتن استعدادها و کمال بالقوة آن و 

در نتیجه بازگشت جان و روح به ملا اعلای فرشتگان و اصل خویش لازم است. جهاد با 

این دوزخ نفس و فرونشاندن شمله‌های آن است که دوزخ را بر سالک سرد و گلستان 

می کند و اورا به بهشتِ وصل و حوار فربت حق می رساند. نور دین که نار شهوت را 

حاموش می کند به دنبال این جهاد اکبر است که در قلب مومن پیدا می شود. بهاء‌ولد 
می گوید: 

ممنان چون از دوزخ بگذرند. فرشتگان گویند: دوزخ آن بود که گلستان می نمود 

شر شتا راز کرد ی دوزخ جون گلستان جگونه باشد؟ گویند که: نه 

کالبد جون گور را بستان کرده بودی به طاعت الله و آتش شهوت را حون گلستان 

کرده بودی به رضای اللّه؟ شهوت همجون آتش است که در تونهاده‌اند تا به وجه 

حلال منفعت گگیری نه آنکه در خود آتش زنی به وجه حرام و خود را بسوزی...۳ 


۲۳) مثنوی. دفتر اول. صص ۲۲۷ - ۸ ۲۲. 


حول تیا این نفس دوزخ خحوی را 
حجهدها کردید و او شد پر صفا 
انش شهوت که شعله می زدی 
9 از شما حون حلم شد 


۱ ‌ گم ۰ 
سبزه تموی شد ونور هدی 
ظلمت جهل از شما چون علم شد 


۳) معا رف بهاء‌ولد ح ۱ ص ۰1۱۸ 


تش ۲۱۱ 


استشن رض ازتصا انگارسد. ار تست حون ار کل رز 
چون شما این جمله آتشهای خویش بهرحق کشتید جمله پیش پیش 
نفس ناری را جوباغی ساختید 9 وفاانسداعتند .. 
دوزخ ما نسیزدرحق شما گشت و گلشن وبرگ ونوا ٩‏ ۳ 


حنانکه در بیش از مولوی نقل کرديمی نور دین جاره نار شهوت است. و این نور به 
شرط همین حهاد با نفس و صفات دمیمه است که در انسان پیدامی شود. به فول بهاء ولد: 


هر گاه که توخود را از نارپااک کنی, نور خود می آید ... هر آینه آدمی بی یکی 
ازین دو معنی نباشد یا نوریا نار. چون نار رفت معیّن شود نور ۷۵ 


در این زمان که نور جای نار را می گیرده نار شهوت و نار دوزخ بر سالک با مزمن سرد و 
خاموش می شود: نفول الارللمین جزبا مین فقد أظفا نوک لَهبی؛ ۲۳ و در همین زمان 
است که مومن در جهنم آتش طبیعت نداء یا ناژ کونی برد لام غلی اراهیع "۲ می شنود و 
دیگ رآتش شهوت و صفات دمیمه او را نمی گزد؛ حونکه خود ابراهیمی شده است که آتش 
نمرود بر او اثری ندارد. 


۳-7 ابراهیم را دنداد نرد حود حق بود حونش گرد 
رتش شسهوت نسورد امل دین سافیاد را سرده تا تن رت ۳ 


در تأیید مطالبی که گذشت نجم‌رازی سخنی دارد که دربیان تمثیلی آن از ماجرای 
به اسفال رفتن نمرود استفاده کرده ات 


روح را در مراحعت با عالم خو یش براق نفس می بایست, زیرا که او پیاده نتواند 
رفت... و نقس را در روش به دو صفتٍ هرا و عضصب حاحت است اگر به عو رود 

و اگر به سمل بی ايشان نتواند رفت... اگر ها نبودی, هیچ کس را راه به خدا 
نبودی, زیرا که هوا نمرودٍ نفس را چو کر کسی آمد و غضب چون کرکسی دیگر 


۱ ۷) مثنوی. دفتر دوم صص ۳۳٩-۳۳۸‏ [ در ارتباط با همین مجاهدت که شرط نحمّق نور است 
برهان لین محقق ترمذی می گو بد: 

نوری است در عین نهاد آدم نهاده‌اند آن نور ظاهر نشود الا به مجاهده سسه معارف؛ ص ۱4.] 

۵) معارف بهاء‌ولده ج ۱ ص ۳ ۲. 

۰ حدیث نبوی: جامع صغیره ج ۱ ص ۱۳۳ [ نقل از احادیث مثنوی؛ ص ۵۲ ] 

۷) شرح شطحیات» ص ۲۱۰ [ انبیاء ۳۱: ۱٩۰‏ ] ۷۸) مثنوی. دفتر ال ص ۰.۵٩‏ 


2 تفسبر داستان ابراهیم 


هروقت که نمرودٍ نفس براین دو کرکس سوار شد و طعمةٌ کرکسان بر و 
علوی است, کرکسان روی سوی علونهند, و نمرود نفس سفلی را به مقامات 
علوی رسانند؛ و آن حنان باشد که حون نفس مطمثنه ببود و بر هر دو صفتِ هوا و 
غضب غالب شد و دوق خحطاب ارخعی باز یافت» روی هوا و غضب از اسفل 
بگرداند و سوی اعلی آرد, تا مطلوب ایشان فربت حضرت عزّت شود نه تمتعات 
عا ۷۹ 
جنانکه دیده می‌شود, از نظر نجم رازی نفس و دو صفت هوا و غضب آن یک وسیله 
است که ارزش آن بسته به جهت عملی است که انسان برای آن تعیین می کند. این مرکب 
قادر است که روح را هم به کمال و علوبرساند و هم به نقصان و سفل, و این بسته به 
تست تاش اینکه نار این دوزخ در انسان نور شود, لطف و عنایت حق هم باید دستگیر 
باشد؛ 
دوزخ بحقیقت در توست و آن صفات ذمیمهٌ نفس اماره است. جون نسیم صبای 
عدایت بر تووزید و آتش صفات ذمیم؛ توفرو مرد و نورتوبه که از انوار صفت 
توابی است دردل توجای گرفت؛ فریاد بر در کات دوزخ وجود بشری افتاد... ۰ 
ا9 
به همین سبب است که مولوی می کو ید: 
بای در آتش بنه همجوخلیل ای پسر / کاتش از لطف او روضة نیلوفریست.(۱/۲۷۳) 
۳ م7 1 ۵ 1 ۳ 
درغزلی دیک همین نکته از ز بان حق (محبوب) گفته می شود: 


۳ شهوت و حرص و دبگرصفات نفس اماره برای مرد صاحبدل مثل آنش درحت مومسی 
است نه نار: 
ار , تست اه زا زل بر که خار گسل را به جان و دل می‌دار 


: و ۳ ۵ ۰ رم 
موسی اندر درب انش دسد سر می صد ان درچخت ار نار 


۶۹ مرصاد العباد. ص ۰۱۸ ۰) همان کتاب» صص ۰۳۵۱-۳۳۵ 


عشق» محنت وبلا ۳۱۳ 


شهوت و حرص مرد صاحبدل هم چنین دان و همحنین پندار 
صورت شهونست سکن همست هم جون‌ارخحلیل برانوار.(۳/۸) 


ان کی او اس و هقی اه 
آتش و دود جهنم طبیعت و دوزخ نفس, همچون نمرودیان و زادگان نمرود وارد می شود ام 
پایبند این آتش و دود نمی گردد, بلکه, چنانکه گفتیم» اين آتش خود سبب صیقل و جلای 
آیينة دل و روح اومی گردد: 


دلااندرجه وسواسی که دود ازنورنشناسی . بسوزازعشق نوراودرول‌نارجون‌عودی 
نه ازاولادنمرودی که بسته ی آنش ودودی جوفرزند خلیلی تو مترس ازدودنمرودی 
1 ۳ ۳ ۰ 8 و 5 ۰ ۰ و7 ۰ 
دراتش باش جان من یکی چندی چونرم آهن که گراتش نبودی خودرخ آیینه که زدودی (۵/۲)۸) 


خواجه عبدالله انصاری ضمن اشاره به داستان نمرود و خلیل و ماحرای رفتن او در 


ات هی نو بسد: 
نفس توبر مثال نمرود و هوای نفس آنش است و آن دل سوخته تو خلیل است ,۸۱ 


ب) عشق؛ محنت وبلا - پش ازاين گفتیم که آتش و نمرود و ابراهیم در 
داستان, به منزل سه رأس مثلثی هستند که ارتباط مشخص و معلومی با هم دارند؛ و اگر این 
ارتباط در تأو یل این سه نیز حفظ شود, مثلثی تأو یلی خواهیم داشت که با مثلث اول -- که 
هبتنی بر معنی حقیقی داستان است - متشابه خواهد بود. اما همیشه این ارتباط مشخص و 
معین در تلمیح حفظ نمی شود. در ابیات متعددی می‌توان. کلمه اتش ر در کنار خلیل و 
نمرود ملاحظه کرد؛ اما همیشه ارتباط اين سه مفهوم متشابه و هماهنگ با ارتباط موجود در 
میان انها در متن داستان نیست. بنابراین؛ هر چند تلمیح برپاية این سه مفهوم استوار است؛ 
مشلشی که از ارتباط این سه مفهوم در شعر به وجود می آید متشابه و متناظر با مثلثی که از 
ارتباط آنها در داستاد به وحود می آیدء نیست . ثل این سه مفهوم را در دوبیت زیر که قبلا 


هم نقل کرده اي در نظر می لژ 


بروای دل به سوی دلبرمن_. بدال خورشید شرق و شمع روشن... 
درا در آنسشش زیرا خلیلی ‏ . مرم‌زآتش‌نئی نمرودبدظن.(4/۱۷۵) 


جنانکه در بیت دوم ملاحظه می شود سه مفهوم آتش» خلیل و نمرود تلمیحی دارد 


۱) کشف الاسراره ج ۰٩‏ ص ۰۲۷٩‏ 


ح سس هو تحت تست سس 
به داستاد ابراهیم و در آتش رفتن او, آما در داستان» نمرود آتش را برافروحت و ابراهیم در 
آن رفت, در حالی که در ابیات فوق ضمیر«ش» که به دنبال «آتش» آمده است نشان 
می‌دهد که این «اتش» آتش نمرود نیست, بلکه «آنش دلبر» است. این «دلبر»» خواه 
حق و خواه مظهر آن شمس تبریزی باشدء («خورشید شرق و شمع روشن» است و شاعر از 
(««دل» دعوت می کند که در این آتش درآید و حول نمرود از آن نرمد؛ زیرا که این آتش اگر 
‌ 2 م۳ 
نمرود را می سوزد خلیل دل را نمی سوزد. بلکه ‏ بر او کلستان نیز می شود؛ کوبی خلیل, از 
مس 
طریق درآمدن در آتش» در واقم به نجات و رستگاری و تجربة دیدار؛ بهشت نایل می کردد. 
پس «آنش» در ست فوق» یه اعتبار نقش متضادی که سبت ره خلیل و نمرود دارد» را آنحه 
در داستان آمده منطبق است؛ امٌاء به اعتبار نسبت انش به «دلبر» با 9 نیست . 
حونکه در داستان می نو نوال هم «آتش خلیل» گفت به اعتبار رفتن خلیل ور نش» و هم 
«آتش نمرود)) کته ره اعتبار | س‌ افروزی نمرود؛ در حالی که در سب «آتش دلبر») 
مطرح شده است, و جنین شخصیتی در ظاهر داستان ابراهیم نیست. و به سبب نبودن 
شخصیت «دلبر» در ظاهر داستان.ابراهیم است که روابط میال سه شاخه تلمیح در شعر با 
روابط موحود میان این سه شاخه درمتن داستان منطبق نمی گردد. این عدم انطباق در 
تأو یل داستاد و گشودن رمرها نیز مشکلی تاره ابحاد 0 زیرا در ترکیبهای اضافی . حر 
اصافه تشبیهی و استعاری, معنی مقصود کلام در اصل بر دوش مضاف حمل می شود و 
مضاف الیه در واقع حکم توضیح و تفسیری را دارد که به روشن شدن و دقیقتر اشکار شدن 
مقصود مضاف یاری می رساند. در ترکیبهای اضافی «آتش خلیل» و «آنش نمرود», حون 
شخصیت و نقش خلیل و نمرود در داستان واصح ضح است مقصود از «آتش» را؛ جه به معنی 
ظاهر و حه به معنی باطن» درهنگام ناو یل آسانتر می توان دریافت, اما درترکیب «آتش 
دلبر». حون شخصیت «دلبر» در داستان ناشناخته است, شناخت و دریافت معنی ظاهری و 
۱ و مه - 
باطنی یا حقیقی و محازی «انش» نیز مشکل می گردد. با نسست دادن آتش به «دلبر», که 
در داستاد شخصیتی ناپیداست» روابط طبیعی و ظاهری ۳-1 و دمرود و ابراهیم نی 
می ریرد و تلمیح شعررا نمی توان بر داستان منطبق کرد. درناو بل و معنی محاری بیتهای 
۱ ۱ م ۳ ۱ ی 1 ۰ ۰ 1 ‌ 
مولوی. که فهمش در کرو تاو یل داستان و کشودن رمزهای ابراهیم و نمرود و آتش است؛ 
سیر همین اشکال وحود دارد. مولوی حود در ابیات مورد بحتث از حلیل ره (ردل)) تعبیر کرده 
است. نمروده که در داستان شخصیت و نقش متضاد خلیل را دارد. باید به «نفس» تعبیر 
شود که در مقابل «دل» قرار کیرد تا رواب داستانی حفظ شود. اما وقتی «آتش دلبر» در 
بیتها معلرح می شود , که ار دل دعوت می شود در ان دراید درحالی که نمرود از آن می رمد 
فا رتیت تن از «آتش» به شهوت و صفات دممه نفس - حنانکه در قسمت اول این 


عشق» محنت وبلا ۳۹۵ 


بحث تعبیر کردیم - تعبیر کرد, زیرا نف این آتش (آتش دلبر) را نه برافروخته است و نه از 
آن می رمد. اکنون, با در نظر گرفتن اینکه («دلبر» در عرفان همان معشوق ازلی و ابدی است 
و عشق مجازی هم باید مقدمة عشق معنوی و وصول به الّه باشد جنانکه مضمون داستان 
کنییزک و زرگر سمرقندی در مثنوی نیز همین است, پاسخی برای معنی محازی «آتش» 
فرض می کنیم. این پاسیخ فرضی «عشق» است و «آتش دلبر», بنابراین فرضء عشق 
معنوی یا همان حبّ الهی می گرد که مضمون و زمينة اصلی بسیاری از آثار صوفیانه و جان 
کلام اکثر عارفان است. محل تعلق اين عشق «دل» با به تعبیری همان حان, نفس ناطقه, 
رو و «من» عارف است, که اگر جه بعضی مان اينها تفاوتهایی در درحٌ صفا قاثل 
شده اند, ۲" حنانکه پیش از این باداور شده‌ايم, همه ناظر به همان اصل و حقیقت انسانی اند 
که ممیّز میان انسان و حیوان است و اغلب با کلماتی مترادف به جای یکدیگر به کار 
می روند. خطاب به «دل» درعین حال می تواند خطاب به این اصل حقیقی انسان یا این 
«من» مشترک در همه انسانها باشد. تعلق عشق و محبت الهی به دل با عنابت خداوند 
است حنانکه بعضی از مشایخ صوفیه, و از حمله حارث محاسبی و جنید, را مذهب آن است 
که محبّت تخصیص ارادت خداوند به بنده است "* و دل که محل دریافت این عشق است به 
عشن آبادان است. در حالی که نفس که متوحه علایق دنیوی است نسبت به لطایف آن 
ناا گاه است؛ 


دنل را محبّت حول طعام و شراب است؛ و هر دل که از آن خالی افیت آن 
دل خراب است و تکلف را به دفع و جلب آن راه نیست؛ و نفس از لطایف آنجه 
بر دل گذرد ] گاه ی 


پس با فرض این‌که «آتش دلبر» «عشق الهی » است می توان ابیات مورد بحث را نفسیر 
کرد. شاعر ار «دل» دعوت می کند که در آتش عشق الهی دراید و مثل «نفس» از آن 
نرمد. نفس, که بایبند تعلقات مادّی و حسمانی است اراین عشق می گریزد. حون لا زمه 
این عشق ترک علاقه و دوستی از ماسوی الله است, و حون دل تنها خانة دوست شد گذشتن 


از هر انحه عر تخوشست آمشت اسان می شود . 


حر دوست خلیلی نیدیرفت خلیلش / ورنه تن خود را نفکندی به شرر بر.(۲/۲۷۸) 


۸۲( ۳۹۹9 مثلاً به کشف المحجوب. صص ۳۹٩‏ و 1۰۰ . 
۳ همان ات : صص ۳۹5۰- ۱۷ ۰۳۲ ۶) همان کتاب ص ۰۳۹۰۰ 


۳۱۹ تفسیر داستان ابراهیم 


غذای دل معرفت و محبت حق - تعالی - است که غذای هر چیزی مقتضی طبع 
وی باشد که آن حاصیت وی بود... حاصیت دل ادمی اش است و سبب هلاک 
وی آن است که به دوستی جیزی جز حق - تعالی - مستفرق شود. ۸۵ 


امام منحجمد غعرالی» در اصل نهم از رکن جهارم کیمیای سعادت؛ هی گوید: 


کمال غایت بنده آن است که دوستی حق - تعالی - بر وی غالب شود, جنانکه 


همگی وی را فراگیرد. ۸۶ 


میمعت( بر کرون مات اس ان وقرط اول ترفحت علایب فلز 
روی برگرداندن از دنیا وباک کردن دل از دوستی آن می دانده زیرا «دوستی حز ارحق از 
دوستی وی مانع بود و این حون پاک کردن زمین بود از خار و گیاه.» ۸۷ 

به همین سیب است که در می‌يابیم عشق و محبت حق - تعالی - (آتش دلب) 
همحون آنشی است که در عین آنکه تمام علایق نفسانی و مادی و جسمانی و نمرودی را 
می سوزاند و ار میان می برد دل را به غایت کمال و بزرگترین مقامات که همان اتحاد با 
و و لت مهتقیت انس عافد خوال ی ات م‌ساند. وور اخازدآود انتاب 
علیه السلام -- که 


خدای - تعالی - گفت؛ یا داود» اهل زمین را خبر ده ازمن که دوست آنم که 
مرا دوست رین نم یام دار تاو ميا ییا 
کرد من انس گیرد, و رفیق آنم که رفیق من است» و گزیدة آنم که مرا برگزیند» 
و فرمانبردار انم که مرا فرمان برد؛ و هیچ بنده مرا دوست ندارد - ومن از دل وی 
دانستم - که نه وی را دوست گرفتم و بر دیگران مقدم داشتم. هر که مرا جوید 
به حق بیابد و هر که دیگری را جوید مرا نیابد. یا اهل زمین, پای ندارید در این 
کارها که بدان فریفته شده‌اید. و روی به صحبت و محالست و موانست من آورید 
وبه من انس گیرید تا به شما انس گیرم, که من طینت دوستان خویش از طینت 
ابراهیم آفریدم,.,۸۸ 


۵) کیمیای سعادت: صص 1۳ -- ]1. 
۷۲۱ همان کتاب صص ۸۲٩‏ و ۸۵۰. ۸۸) همان کتاب ص ۰.۸۵۱ 


عشق» ه-دت ویلا ۹ 


ازانجه گفتیم و نیز شواهدی که نقل خواهیم کرد فرض ما در گذاشتن «عشق» 
الهی با عرفانی با معنوی با حفیقی در مقابل «آنش دلبر» در بیت مولوی اثبات می شود؛ و 
می توان رابطه این تلمیح را با داستان ابراهيم در رابطه با «1: نش دلبر» نیز بدین گونه توضیح 
داد که مولوی قبل از ایراد حنین تلمیحی» دربار آتش در داستان ابراهیم چنین اندیشیده 
است که اگرجه آنش را نمرود برمی افروزد اقا مسبب حقیقی افروختن اين آتش» که باید 
برای خلیل گلستان شودء خداوند است حونکه اوست که لطف و عنایتش به رهبری و نحات 
خلیل خود تعلق گرفته است. و نمرود فقط وسیله و سب انجام فعل و اراد؛ داوند است. 
سنت الله در آنش عادت سوزندگی است. اقا وقتی لطف و دستگیری خدا شامل خلیل 
می گردد سنت خود را در ارتباط با او تغییر می دهد و عادت آتش را مبدل می کند, و خلیل 
آن آتشی را تحربه می کند که دلبرش افروخته است» در حالی که نمرود آنشی را می بیند و 
تجربه می کند که خود افروخته است و خحصلتش بر حسب عادت سوزندگی است. 


بهر خلیل خو بشتن آتش دهد افروختن / وان آتش نمرود را اشکوفه و نسرین کند.()/۲) 


خلیل این توجه دلبررا از طریق عشق و ایثار هم؛ وجود خویش برای محبوب به 


دست اورده ات 


جون به عشق از جنارت آنش خست ‏ انش از آنشی بدارد دست 
حون خحلیل آنٍ خحویشتن بگذاشت آتش ازفعل خحویش دست بداشت 
گرجه نم رود آتشی افروت آنشش جون علف نیافت نسوعت... 
آری اری جو دوست آن باشد ‏ نار نمرود بوستان باشد!ه 


روز بهان بقلی می گوید: 
اگر الله - سبحان وتعالی - روح سوزنده از جسم آنش بستانده جسم آتش» 
جان به محبت ازل سوخمه چون سوزاند؟ ۲ 

وبه قول شیخ ابواسحق کازرونی : 
کی توا یت .1 نش دیگر سوخته نشود, همچون 


۹ 
رود ۱ 


۰۳۰۹ شرح شطیحات» ص ۰۲۵ ۱) فردوس المرشدیه. ص‎ ۰ ۰۱۱٩ حدیفه» ص‎ )٩ 


۳۱۸ تفسبر داستان ابراهیم 


بنابر این وقتی مثلث تلمیحی (ابراهيم نمرود. آتش) به مثلث تأو یلی (دل, نفسء شهوت 
و ذمایم اخلافی) انتقال می‌یابد, انتقال براساس روابط موجود در داستان است؛ و وقتی 
همان مثلث تلمیحی به مثلث تاو یلی (دل, نفس» عشق الهی) انتقال بیدا می کند» انتقال 
براساس روابط موجود در داستان پس از تفسیری پیش اندیشیده در بارة آتش است. 

آنجه اساس پیوند میان رمز آتش و مفهوم عشق است وحه شباهت میان آن دو در دو 
ساحت حسم و روان یا ماده و روح است. آتش هم صفت گرمی و حرارت بخشی دارد و 
هم صفت سوزندگی و نابود کردن اشیاء را. صفت گرمی و حرارت بخشی آن موجه تحزک 
است که خود ضدّ سردی و افسردگی است که موجد سکون است. صفت موزندگی آن دو 
رو دارد: هم نابود می کند و از میان می‌برد, و هم خالص وبی آمیغ می کند. علاوه بر این 
حواص و صفات ذاتی» آتش نور و روشنی نیز دارد که رک شکاف و روشنگر و راه‌نمای 
است. عشق نیز خواصی مشابه آنش دارد. در عاشق شور و حرارت و حرکت برای رسیدن به 
معشوق به وجود می آورد و مرکب نیز پایی است. که سالک را در رسیدن به محبوب یاری 
می کند و هم اراین روی است که ترکیب «براق عشق» درغزلیات مولوی بتکرار آمده 
است. "" همچنین عشق تمام علایق عاشق را می سوزد و از میان می برد و او را ازیاد همه 
چیز جزیاد معشوق فارغ می گرداند. و همچنین عشق تمام کدورات نفسانی و صفات ذمیمه 
را در وجود عاشق از میان می برد و او را خالص و بی غش می کند, همان گونه که آتش با 
طلا می کند. دو صفت متقابل سوختن و ساختن, که در آتش جمع است و مایة خیر و شر و 
نیش و نوش و رنج و شادی می گردد, در عشق نیز وحود دارد و در وصل و هجران, حفا و 
وفا, و شادی و حزن ناشی از آنها رخ می نماید, و مثلاًبه همان گونه که آتش ناخالصی طلا 
ونقره را با ذوب کردن آزبین می‌برد و از طلا ونقرهُ خالص جدامی کند, عشق نیز 
ناخالصیهای دل و روح راء که ناشی از نفس است, پاک می کند و دل و روح را خالص و 
متحلی می کند. پس آتش, درعین انکه برای طلا و نقره حالص شادی و رحمت است؛ 
برای ناخالصیهای آمیخته به آن رنج و اندوه و بلا است. عشق نیز, همان گونه که برای رو 
ودل شادی و رحمت است برای نفس وناخالصی های دل و روح عذاب و بلا است؛ 
درست به همان گونه که برای خلیل رحمت و شادی و برای نمرود عذاب و بلاست. 

به سپب همین اشترا ک اش و عشق در صفت و فعل است که در کتب صوفیانه و نیز 
اشمار مولوی مقایسه میان آن دو و گاهی حتی تشبیه صریح آن دو به یکدیگر ضمن اشاره به 
وحوهی از شباهت ملاحظه می شود. عین القصاة می گو ید: 


۲ -ه مثلاً ۰۱/۲۹۸ ۰۲/۸۳ ۰/۹ ۵۵/۲۳۳ ۰۹/۱۱۹ 


عشق. محنت وبلا ۳۹۹ 


7 
۰ 


۳ ۰« ۰ ۱ ۳ و 
۳ عشق آتش است: هر جا که باشد, جز او رخت دیگری ننهد؛ هر حا رسلی 
سورد و به رنگ حود کرازد: ۱۳ 


و در کتاب لوایح آمده است: 


1 6 - 19و ی ا 9 ۱ 
لمح ناژوالشوق له چوان انش شوق سر از کانون جان محب برارد, هر حیز که 
بدو قریبتر بود, اول آن را سوزد و بدین نسبت نج فرب برای گدازش بود نه از 
۰ ۱ ۱ 
بهر نوارش. 
و نحم رازی اورده است: 
حرارت صفت آتش است و آتش مایةٌ محبت است ۱۵ 
مولوی علاوه برانکه انش را به صورت رمز در اشعار خود به کار برده‌است و قلا نمونه ای 
۳ ۳۲7 
از ان به دست داده ایم وبه نمونه‌های دیکر نیز اشاره خواهیم کرد؛ به صورت صریح نیز 
عشق را به آتش تشبیه کرده استت : 


درعشق همچوآتش ون نقره اش دلخوش / حون زادهُ خلیلی آتش تراست مسکن . (0/۲۵۳) 


متصودنورآهد عالم تنورآهد __ وین عشق‌همچوانش. وین خلق‌همچوهیزم. 


تر کیت «آتش عشق» که در نظم ونر صوفیانه بسیار است» خواه استعاری گرفته 
شود خواه تشبیهی, خود حکایت ار ارتباط و پیوند میان آتش وعشق دارد. روز بهان 
بقلی در عبهر الاشفین. که در بارة حبّ الهی و عشق صوفیانه است, این ترکیب را فراوان به 
کار برده است. از حمله: 


عم با ای - عرفک الله منازك الاصفیاء فی العشق - که جون جان به عشق 
انسانی تربیت بافت و درس عشق راسخ شد و دل به آتش عشق از خطرات 


۳) نمهیدات» ص ۹۷. ۸ لوایم» ص ۲۷. [ اين کتاب را د کتر رحیم فرمنش به نام عین القضاة 
حاپ کرده است. اما بعید است که از وی باشد. سم مصنفات عين القضاة؛ مقدمه مصحح ص ۳٩‏ به 
بعد. [اين کتاب را نصرالله پور جوادی از آن فاضی حمید الّین نا گوری (متوفی 14۳) می داند - سلطان 
طریفت؛ ص ۷۸ و سوانح چاپ بنیاد فرهنگ ایران», ص پنج. 

۵ ) مرصاد العباده ص ۰ ]. 


نفسانی و شیطانی تهذیب یافت, نفس اقاره در تحت لکد فهر عشق مطمثنه 
٩۶ 14‏ 


م۳ 
رای نکر ار همین کات :انس بر کشت را هم در متن و هم در حدیثی از پیامبر 
اکرم(ص) آورده است: 


عاشق اگر در عشق بکوبد, از آن شهیدش خوانند که به سیف غیرت در منزل ابتلا 

کشته شود و به آتش عشق وبه احتراق در کتمان سوخته شود. ۰ گفت -- علیه 
۵ ]۵ بت ۳ وم و ف . : ویر 9 

السلام - من أرق بنارالمشق قَهَشْهیدُ وقن فْلْ فی سبیل اه هید ۷. 


نجم رازی نیز, هم در رسالهٌ عشق وعقل و هم در مرصادالباد. این تر کیب را در موارد 
متعدد به کار برده است: 


ای عسشق ۱ صفتِ آتش دارد و سیر او در عالم نٍ نیستی است: هر کحا رسد و به هر 
حه رسد فنا بخشی «لا تبقی ولا تذر» پیدا کند و جون آتش عشق سیر به مرکز اثیر 
و حدا نیت دارد اینجا عقل و عشق ضدان لا یجتمعان اند هرکجاشعله آتش عشق 
پرتو آندازد عمل فسرده طبع خحانه پردازد. ۲۸ 


ترکیب اضافی «اتش عشق» گاهی تشبیهی است که عشق حکم مشبه و آتش 
حکم مشب به دارد؛ و گاهی مجازی و استعاری است که در این صورت آتش یکی از 
صفات و متعلقات عشق است. در این معنی » «اتش» می تواند هم معنی محازی عذاب و 
رنج و اندوه داشته باشد و هم معنی مجازی شور و گرمی و حرارت که از لوازم عشق است که 
گاهی به شوق از آن تعبیر می شود. و با نقل کردیم که: المحبٌ ناژ والشوق لب غزالی 
می گوید: 


شوق به چیزی بود که از وجهی حاضر بود و از وجهی غایب, جون معشوق که در 
خیال حاضر بود و از چشم غايب, ومعنی شوق تقاضا و طلب آن بود که در چشم 
حاضر آید تا ادراک تمام شود... همچنین جمال حضرت الهیت را نهایت 
نیست؛ واگر کسی بسیار بداند, آنچه مانده باشد زیادت بود حه 


۲۰) عبهر العاشقین» ص ۰۲۵ )٩۷‏ عبهر العاشفین؛ مص ۱۹۹ و نیز صص ۰۲۲ ۰۳۹ ۰۷۵ ۰۸۰ ۱۳۷ ۰۱۹۷ 
۸) عفل و عشق. ص ۱۱۲ و نیز همان کتاب صص ۰۵1 ٩۱ ۰۵٩‏ و مرصاد الباد. صص ۰۳۳4 ۳۳۵ 
اهر ی ۲ فرب 5 


عشق: محنت وبلا ۲۱ 


معلومات وی را نهایت نیست وتا همه را نداند جمال حضرت در 
نیافته سباشد واین آدمی را نه درایین حهان ممکن است ونه 
در آن جهان» که هرگز علم آدمی بی‌نهایت نشود؛ پس هر 
حند که در اخرت دیدار می افزاید لذت می افزاید؛ و آن بینهایت بود» حون نظر 
دل بدان بود که حاضر است حالْ همه فرح و شادی بود بدان, و آن را انس 
گو بند؛ و حون نظر بدان بود که مانده است, حال دل تقاضا و طلب بود, و آن را 
شوق گو بند ۱٩‏ 
این عطا را ار شوق برسیدند گفت: 
سوختن دل و حگر بود و زبانه زدن آتش در او و پاره پاره شدن نز ۱۳۹۲ 


بعضی گفته اند: 


و س ی ی ۱ 
شوق آنشی بود که از کر بدر اید, از فرفت ظاهرشود, جون دیدار حاصل شد 


بنشیند و جون غالب بر اسران مشاهدت محبوب بود شوق را آنجا راه نبود,۱۱ 


ت رکیباتی مثل «براق شوق» ۱۲ «جناح شوق»۱۰۳, و امثال آن حکابت از حرکت انگیخته 
از شور و گرمی و حرارت ناشی از آتش شوق دارد. به هر حال, به سبب پیوند و ملازمتی که 
شوق با عشق دارد, ازیک سومثل عشق خاصیت و فعل آتش را انجام می دهد, و از سوی 
دیگر خود نیروی محرکة عشق است. روز بهان در فصلی دلکش از عهر المشقین در بارة شوق 
به این هر دو نکته اشاره دارد در آنجا که می گو ید: 


شوق آتشی دال از لوایح مشاهده که حون شمله های آن در دل رسد خعب خذّبانی 
از دل بسوزد, وبه مشاهد؛ حمال و جلال رحمانی رساند. فیل الشوق ناژ له 


آشعلها فی قلوب اولبائه حتی بخرق بها ما فی قلربهم ین الخواطر ولا راداتِ والعوارض 
والححاب. ۱ 


و این شببه همان سخنی است که عین القضاة از فول شبلی در بارة عشق نفل 
می کند که العشق ناژفی الفلوب فاحرفت ماسوی المحبوب. ۱۳٩‏ و در مورد نکته دوم؛ 
۹ کیمیای سعادت» صص ۸۵۵ - ۰۸۵1 ۰ ۱۱۱ ترجمه رساله فشیربه: ص ۰۵۷۷ 


۲) حدبقه ص ۱ ۱۵. ۳) عبهر العاشفین» ص ۱۳۵. 
) عبهر العاشقین» ص ۱۳۹ . ۵) تمهیدات» ص ۰۲۳۸ 


وف تفسیر داستان ابراهیم 


۱ ۱ ِ 
روربهان ار حمله می کو بد: 


شوق مرکب عشق دان. را کب عشق بر مرکوب شوق تا دریای توحید بیش نرود. 
اگر رود, نه شوق ماند و نه عشق؛ عشق از شوق مزید گیرد, به آنکه جز بر آن 
کشتی به سواحل بحر مشاهده نمی رسد ولالی عشق در اصداف تجلّی جمال 
نمی‌یابد جان مشتاق اگربا حو: انس گیرد, منزل انس جان را از گلاب انبساط 
غرفه ای بر روی افشانده تا ام دروخ ۱۳ 

پس آتش گاهی رمز عشق گاهی رمز شوق و گاهی رمز عذاب و رنج و حزن ناشی 
ار تحربه عشق است. اما ین نج و عذاب چون از له می رسد در طریق عشق خود سازند 
است؛ و هر جند آنچه مادی و جسمانی و نفسانی است یاء به تعبیر دیگر نمرودی است 
ني سوه ییوس بر ماو ار متا با یی را بااک می کند تا 
شابسته درامدن به , بهشت اتحاد با محبوب بشود؛ مصلوب و تحمل کردتین ات : 


و یت حاد صحتست رنحهااش حسرت هر راحتست... 
آن گداز عاشقان باشدنمو همجوفقه اندر گدازش تازه رو 
جمله رنجوران دوا دارند امید نالد این رنجو ر کم افزون کنید 
خوشتر از این سم ندیدم شربتی .زین مرض خوشتر نباشد صختی .۱۳ 
اگریک روی سک؛ عشق آتش و دورح و عذاب است برای تن و نفس» آن روی 
دیگر آن آب وبهشت وراحت است برای دل و «من» و اصل انسانی عارف. این ۳ و 
عذاب بظاهر و در مقایسه با تن سوزان است و در مقایسه با خلیل روح و دل باده صافی 


است : 


آتش نوراببین رود درآجون خلیل / گرجه بشکل آتشست ت باده صافیست آن.(1/۲۹۸) 


عارفان اين نیش نوش انجام و اين بهشتِ در دوزخ نهاده را می پذیرند و شراب تند و 
نیز این سروربا بلا وعذاب آميخته را سرفی کشند؛ زیرا عشق, درعین حال, هم مظهر 
صفات جمالی و هم مظهر صفات جلالی خداوند است, که عاشق را از مهر و قهر معشوق 
۳۹ او مستی این شراب را به جان می خرد. جونکه عشق و درد و رنج و شادی آن 
لطف حق است. و این عشق همجون آتش نیستان جان‌ها و دلهای سالکان و محبّان را نه 


۲ عبهر العاشقین» ص ۰۱۳۷ ۷ ملنوی» دفتر ششم» ص ۵۳۸ - ۰۵۳۹ 


عسق» محنت و بلا ۳۳۳ 


بجه ۹ رم س_ 
تنها نمی سوزد, بلکه چون آب, مایْتری وتازگی آنهاست: 


هر مان تطفت,قمی دزی رس وه گس زاین تقامتا کي یه 
مست عشقم دار دایم بی خمار . من نخواهم مستیی کزمی رسد 
ما نیستانیم وعشقش آنشیست منتظر کان آتش اندرنی رسد 
این نیستان آب زآنش می خورد تازه گرددزآتشی کزوی رسید.(:۲/۱۱) 


م9 
نمی گربزد: 


چوخلیل اندر آتشم زتف آنشت خوشم / نه از آنم که سرکشم زغم بی امان تو.(۵/۸۷) 


اندر حکایت معروف است که شبلی را به تهمت حنون اندر بیمارستان بازداشتند, 
گروهی به زیارت وی آمدند, پرسید: من آننم؟ فالوا آجباژک. سنگ اندر ایشان 
اگر دوستان مدید ازبلاء من چرا می گریزید؟ که دوست از بلای دوست 


نگریزد ۱۰۸ 
عین لقضاة می گو ید؛ 


در عشق جفا بباید و وفا ببید نا عاشق پخته؛ لطف و قهر معشوق شود, و اگرنه خام 
باشد و از او حیزی نياید. دریغا! کمال عشق را مقامی باشد از مقامات عشق که 
اگر دشنام معشوق شنود او را خوشتر از اطف دیگران آید, دشنام معشوق به از 
لطف دیگران داند ۱۹ 


پس دوستان خدا پرورده لطف و قهرو آب و آتش‌اند. هر روز هزاربار از شراب 
وصل مست گردند و بعاقبت زیر لگد فراق او پست شوند. .. هر روزاند هزار بار 
درون جویندگان حضرت الهی جواب می دهد که ما خود می دانیم که معشوق ما 
با فهر وبلاست, اما ما خود را فدای بلا و فهر او کرده‌ایم؛ از او بلا و از ما رضا. 
ار او فهر و از ما مهر ۱۱۳ 


۸) کشف المحجوب. ص )۰.1۰ ۹ نمهیدات» ص ۰۲۲۱ 
۰) همان کتاب. صص ۲۲۱ و ۲۲۲ و ۰۲۲۳ 


| وش 


تفسیر داستان ابراهیم 


بس عاشق. که در پنجه تقلیب رب و معشوق است از او هر جه می آید می پذیرد, چه رنج 


مت 
۲ ر 


حون انیا گشادم حول ببندد بسته ام 
همجوابراهیم گاهم جانب آتش برد 
مِ ۳9 ۱ ۲۹ 1 ۰ ۵ و۵ 

گویی انش خوشتر اید مرترایا کوثرش؟ 


آب وانسش حصوشترام د رنح وراحعت داداوست 


گوی‌میدان خود که باشدتاز حوگان‌س رکشد؟ 
همچواحمد گاهم انش سوی کرد 
خوشترم انست کان سلطان مرا خوشتر کشد 


زین سببهاساخت تابردیده ها حاد رکشد. ,۲/۱۲۲(۰) 


آنش دوزخ, دوزخیان را پاک می کن. اما آتش دوزخ محبّانْ عشق است که آنها را تصفیه 


می کند و در بهشت وصل محبوب می رساند: 


دریغا! جه گویی؟ هرگز خوانده‌ای که چون دوزخیان از دوزخ به در آیند, آتش 


ایشان ۴ پاک کرده باشد و حون در 


بهشت شوند, هیچ مواخذ نباشند و قلم : تکلیف 


گرد ایشان نگردد؟ این خود بهشت عموم باشد. دریغا! جه می شنوی؟ اما آتش 
دوزخ محبان دانی که چیست؟ ندانی! آتش‌هوزخ محبال عشق خداباشد. ‏ مگر از 
آن بزرگ نشنیده‌ای که گفت: العشق" عذاب الله الاک گفت: عذاب اکبر عشق 
خدا باشد. مگر که شبلی از اینجا گفت: العشق ناژفی القلوب فاخرفت ماییری 


الْمحبوب ۱۱۱ 


این عذاب اللّه و این آتش روح با دل رازیان ندارد, همچنانکه خلیل را زیان 
نداشت. روح باید از غلاف تن بیرون آید. اين باز باید کنده تن را از پای خود فروگشاید و به 
پرواز آید. و این خلیل زاد؛ قدیم آشنا باید چون زرخالص در آتش عشق درآید نا زنگار و 
ناخالصیها از اوجدا گردد و شايستة دیداربا محبوب شود. این دعوتی است که مولوی از 
ربان‌حقءار دل وحاد» از اصل شریف افتاده در بند ماده و علایق مادی» می کند: 


منگربهر گدایی که توخاص از آن مایی 
چو خلیل رو در آنش که تو خالصی دلخوش 
چه خوشست ز رخا لص چوبه آنش اندر آید 
مسگریز ای برادر توزشمله‌های آذر 


بخدا تران‌سوزد رخ توجوزر فروزد 


۱ تمهیدات» ص ۰۲۳۸ 


مفروش خویش ارزان که توبس گرانبهایی... 
جوخضر خور آب حیوانی که تو جوهر بقایی ... 
حوکند درون آتش هنرو گهرنمایی 
زبرای امتحان را چه شود اگر درآیی ؟! 
که خلیل زاده‌ای تو زقدیم آشنایی .1/۱۳۹(.۰.۰) 


عشق محنت و بلا ۳۳۵ 


این آتش عشق نشان هستی عاشق را می سوزد تا وی در بی نشانی به نشان برسد, و 
مولوی, در حطاب به دل و اصل الهی و «من» حقیقی خویش, از او می خواهد که اين انش 
نشان‌سوز را برافروزد تا به نشان برسد: 


توکنی دراین ضمیرم که‌فزونترازمهانی نوک‌نکت؛جهانی زجه‌نکته‌می جهانی؟... 


ب فروزانشی را کسه‌درونش ان‌سسوزد به‌نشان رسی توآن‌دم که‌توبی نشان‌بمانی,(3/۱۳۸) 


پس دل و خلیل چون ازاين هستی سوزی آتش عشق زیانی نمی‌بیند, از آتش 
نمی رمد و غرور نفس شیفتة هستی و نشانه‌های آن است که از اين آنش می رمد: 


همرگزنرسدخلیل زآتنش ‏ گربرنمرود نارباشد 
بعقوب کجارهد زیوسف گربرپسرانش نارباشد 
آن باد بهارجان باغست  .‏ بسرشوره اگسر غبار باشد 
احمد حوتر است پس ز بوجهل عشفا» سزدت که عار باشد.(۲/۹۵) 


بدین ترتیب. در داستان ابراهیم, آتش گاهی - چنانکه دیدیم - رمز شهوت و 
ذمایم نفسانی است, يا همان نیروهای نفس یعنی شهوت و غضب است که احلاق ذمیمه از 
آنها ناشی می شود و حیوانات نیز از آنها برخوردارند. نمرود رمز همه کسانی است که اسیر 
این صفات حیوانی می گردند ویا رمز خود نفس و حنبهةٌ حيوانی انسان که طالب لذات 
حیوانی واینجهانی است. وخلیل رمزهمة کسانی است که نفس وجنب؛ حیوانی انسان را 
اسیر خود می گردانند و از صفات حیوانی می گربزند وبه اصل فرشتگی خود می پردازند؛ و 
نیز رمز «دل» و «روح»» که اصل آسمانی دارد و در ذات خود طالب «معرفت خدای و 
۱۱ 


مشاهدت حمال حضرت» "" است. به قول امام محمد غزالی : 


... اگرتوفرشته گوهری در اصل خویش, جهد آن کن تا حضرت الهیت را 
بشناسی, و خود را به مشاهدهٌ آن جمال راه دهی, و خویشتن را از دست شهوت و 
غضب خلاص دهی ؛ و طلب آن کن تا بدانی که اين صفات بهایم و سباع را در 
توازبرای جه آفریده‌اند. ایشان را برای آن آفریده تا ترا اسی رکنند؛و به خدمت 
خویش برند و شب وروزسخره گیرند؟ یا برای آنکه تا توایشان را اسیر کنی» و 
در سفری که ترا فرا پیش نهاده‌اند ايشان را.سخره گیری و از یکی مرکب خویش 


۲) کیمیای سعادت ص ۰۱۱ 


۲۳۹ تفسیر داستان ابراهیم 


سازی, و از دیگری سلاح حویش سازی, و این روزی جند که دراین منزلگاه 
باشی ایشان را به کار داری تا تخم سعادت خو یش به معاونت ایشان صید کنی» 
و جود نخم سمادت بدست اوردی ایشان را در زیر پای آوری» و روی بقرا رگاه 
سعادت خویش آوری؛ ان قرا رگاهی که عبارت خواص از آن حضرت الهیت. و 
عبارت؛عوام از آن بهشت است ۱۱۳ 
سخن غزالی یاداور روایتی از حضرت علی بن ابی طالب - علیه السلام - است که 

می فرماید: ال ال کب فی الَلائكة عقلا بلاشهوة وَرکَب فی بنی آذ کلیهما من غلَب عفٌ 
شهونه فهُوخیزین الملانکة تن لب هوهق فهوشرین البهائم. ۱۳۲ که در اینجا عقل در 
مقابل شهوت فرار گرفته است و بنابر اين, عقل به معنای عقل جزوی و مذموم یست, بلکه 
عقل به معنی ممدوح۱۲۹ آن در نظراست که با نفس ناطقه مناسبت دارد, حنانکه شهوت با 
نفس حیوانی و امّاره. پس, در این روایت نیز به دو حنبه الهی و حیوانی با نفس ناطقه (دل) 
و نفس حیوانی و مبارزة میان آن دی که عزت و ذلّت انسان در گرو پیروزی یکی از آن دو 
بر دیگری است, اشاره رفته است. مولوی نیز در اشاره و تفسیر این حدیث همین نتیجه گیری 
را از ان در نظر دارد؛ 

در حدیث امد که بزدان محید حلق عالم تاه وله از رون 

یک گره را جمله عقل و علم و جود ی یو ود 

نیست آندر عنصرش حرص وهوا. نور مطلق, زنده از عشق خد 

ببک گروه دییگر از دانش تهی همجوحیوانی از علف درفر بهی 

این سوم هست ادمی زاد وبشر ‏ نیم اوزافرشته‌ونیمیش خر...۶ 


مولوی این ستیز و حدال میاد عقل و نفس را در تمثیل بسیار دل انگیز مجنون و نافه 
بار می‌نماید و توصیح می دهد. محنود برنافه ای سوار است تا به لیلی برسد. اما نافه دلش 
هوای کره‌ای را دارد که از او دور شده است. به همین سبب, مجنون جون دمی از خود و ناقه 


۳) همان کناب ص ۰ 

۶) وسائل الشبعه. ج ۲ ص 44۷! وبا اند کی تغییر در عبارت و بدون نسبت به کسی در احیاء 
علوم الدین؛ ج ۱» ص ۱۱۹ [ به نقل از احادیث مثنوی؛ صص ۰۱۱۸ ۱۱٩‏ ]. 

۱۱۵) در مورد عقل و مفاهیم مختلف آن در نظر مولویسم مولوی نامه. ج ۱. ص ۱۰) به بعد. 

۰ ) مثنوی, دفتر جهارم. ص ۰۳۱۱ 


عشق» محنت و بل ۳۳۷ 


جون به خود بازآهدی دیدی زجا . کوسپس رفتست بس فرسنگها 
در سه رور ره سدین احوالها ماند سحنون در نردد سالها 
گفت ای ناقه چوهر دوعاشقيم مادوضد پس همره نالایقیم,۱۱۷ 


این نضاد میان مجنود و نافه» در وافم, ناشی از موضوع میل و عشق آنهاست؛ 
درست مانند تضاد میان دل و نفس یا جان وتن که هر چند همراهند, چون موضوع میل آنها 


این دوه مره همدگررا راه زن. گمه آن جان کوفروناید زتن 
حان.ز هر عرش اندر فاقه‌ای تن ز عشق خارین حون نافه‌ای 
جان گشابد سوی بالا بالها . درزده تن درزمیین چنگالها 
تا توبا من باشی ای مرده‌ی وطن . پس زلیلی دورماند جان من.۱ 


اگر این جنبة الهی و حنبٌ حیوانی انسان راء که ما از آن تعبیر به «دل» و «نفس» 
کردیم, به دو اسب تشبیه کنیم که یکی رام و نجیب و دیگری سرکش و حرون باشد تعادل 
نیروی این دو اسب تمرروضم انسان است در مقام طبیعی انسانیت, یعنی موجودی میان 
فرشته و حیوان. اما تنزل انسان به مقام بهایم یا ارتقای وی به مقام فرشتگان بستگی به 
افزایش نیروی یکی از این دو اسب بر دیگری دارد. اگر اسب نفس نیرومندتر شود؛ اسب 
دل را در اختیار می گیرد و انسان را به سوی پستیها ومعامات سفلی می کشاند 33 ات 
حقیر و علایق بست اینجهانی آنحنان غرقش می کند که از یاد بارو دیار روحانی و آسمانی 
حویش بکلی غافل می شود. در این وضع انسان تا حد بهایم و بل نازلتر از آن فرود می آید. 
گر اسب دل با عقل و جان نیرومندتر شود, اسب نفس را در اختیار خود می گیرد و رام و 
مطیم می سازد. و به دنبال خود به سوی عالم علوی و لذات سرمدی و حقیقی وآنجهانی 
می کشاند, که در این وضم انسان در راه کمال و رسیدن به مقام فرشتگان و بل برتر از آن 
سیر می کند. سرنوشت ارابه رای روح ادمی در سیر به عالم علوی و سفلی و رفتن به سوی 
کمال پا انحطاط ور کرو نزوزی یکی از این دو اسب بر دیگری است. و خوضا به حال آن 
کسن, که اسب دل و عقل او بر اسب نفس وی پیروز گردد. و این حال در حدیث طربی لمن 


۷) همان کتاب, دفتر جهارم. ص ۳۹۹. ۸) همانحاء ص .۳۱٩‏ 


۲۲۸ تفسیر داستانل ابراهیم 


کان عقله ذ کُراً ونفشه آننی وویل لمن ان نعکُس ۱۲۲ بیان شده است و مولوی در اشاره به همین 
۳ 
حدیث است که می کو بد: 


وای ان‌که عقل او ماده بود نفس رشتش نر و آماده نود 
ایا و و یاف ز 
ای خنک ان کس که عقلش نر بود نفس ز شتش ماده و مضطر بود "۱۲ 


اما سژالی که مطرح می شود, اين است که آنچه افزایش نیروی یکی از اين دو 
اسب را سبب می‌شود جبست؟ اگر نیروی محرکه ان دو اسب را ناشی از میل آنها به 
موضوعی که مقصد آنهاست فرض کنیم, این میل درمنتها درحه خود عشق است که در این 
حال موضوع عشقّ معشوق خواهد بود. معشوقيدل یا جنب لهی انسان امورمعنوی و حقایق 
روحانی و در نهایت الله است و عشق الهی و حقیقی نیروی اسب دل را می افزاید. و 
معشوق نفس با حنبهٌ حیوانی انسان آمور ماذی و محازی و لذات و علایق دنیوی است و عشق 
مادی و مجازی نیروی اسب نفس را می افزاید. اما در مفهوم عشق احتماع ضدین نهفته 
است. عشق, خواه اینسری و خواه انسری, در عین حال هم آب است وهم آنش» هم 
یش است و هم نیش» هم اف وهمقهر این دوطع متفه وت از نظ رگاه عرفان به 
عشق می نگریم؛ برحسب نوم عشق زمان و مکان بروزشان متفاوت می گردد , عشق مادی و 
محازی, که توحه به این حهان دارد مایةٌ خوشی و لذّت در این جهان و رنج و عذاب در ان 
جهان است, آب حال و آتش مستقبل است: 


لطف و سالوس حهان خوش لقمه ایست ترش خور کان بر انش لقمه ایست 
۳ شهان و دوفش آتگ از دود او طاهر شود بایان ی 


عشق الهی و حقیقی, که توجه به آن جهان و لذت غایی دارد, آتش حال و آب 
ی 


لسک شمم عشق چون آن شمم نٍ نست ۱ سنست 
اک می نماید انش و حمله خو یت ۱۳ 


در عرفان» وقتی صحبت از عشق می شود البته همین عشق الهی است که آتش 


المنهج القوی. ج ۵. ص ۳۵۵ [ نقل از احادیث مشثنوی» ص ۱۷۰ ]. ۰) مثنوی دفتر پنجم؛ 
ص ۰۱۵۸ ۱ مثنوی. دفتر اول ص ۰.۱۱۳ ۲) همان کتاب, دفتر سوم ص ۲۲۳. 


عشق» محنت و یلا | رش 


می نماید و در حقیقت آب است. یا نار می نماید که در حقیقت نور است؛ و برعکس» عشق 
سینا دید و علیل در آن گام نهاد. 


۱ ۱ ۳ 
ایین‌نسمایدنوروسوردیاررا وان بصورت ن ارو سل زوار ,۱۲۳ 


و همین عشق است که آنجه را در انسان حیوانی است و نفسانی کم کم می کشد و از بین 
3 


صبادان ماهی را یک بار نمی کشند» چنگال در حلقوم چون رفته باشد پاره‌ای 
می کشند نا خونش می رود و سست وضعیف می گردد» بازش رها می کنند. و 
همچنین باز می کشند تا بکلی ضعیف شود. چنگال عشق چون در کام آدمی افند 

- تعالی - اورا بتدریج می کشد که آن قوتها و خونهای باطل که در اوست 
باره پاره از او برود که ان ال بقبض ,۱۲ 


گم 
, ۱ 5 سم 
۳ ۳ ۱۷۷ 


بیمارشود عاشق, امابنمی میرد ماه ارحه که لاغرشد استاره نخواهدشد 


خاموش کن و جندین غمخواره‌مشوآر آننفس که عاشق شد,اماره‌نخواهدشد.(۲/۸۷) 


خلیل و نمرود؛ که یکی رمز «دل» و دیگری رمر «نفس» است در عالم صفین در 
ی ی وت انسانی که اسب نفس را 1 م و مطیع اسب دل کرده و به 
مقام فرشتگی رسیده است؛ و انسانی که اسب دل را خوار و ز بونٍ اسب نفس ساخته و به 
مقام حیوانی سقوط کرده است , به همین سبب در داستان ابراهیم دو شخصیت ابراهیم و 
نمرود در مقابل هم قرار گرفته اند. آنبچه ار برای نمرود نار و عذاب است برای اپراهیم نور و 
لطف و رحمت است, و آنجه که نفس از آن گریزان است دل به سوی آن دوان است. 
نمرود قهر پنهان خدا را در لطف نمی بیند, و خلیل لطف پنهان خدا را در قهر می بیند» و این 
ناشی از وضع این دو در این جهان است. مولوی, در منوی. از راه تمثیلی به اين لطف قهرآمیز 
و فهر لطف آمیز اشاره یر انتخاب یکی از آن دو را بازنموده است. درو یشی از 
راه مثال برای درو یشی دیگر نقل می کند که: حضرت حق را بدین گونه دیده است که در 


۳ ) همانجا, دفترسوم, ص ۰۲۵۰ ۶ ) فیه مافیهء ص ۰۱۱۱ 


7 نفسیر داستان ابراهیم 


دست راستش آنشی عظیم فروزان است و در دست جپش جویی خوش آب همانند کوثر؛ 
اما حصلت این آب و ا: نش به عکس است: هر کس درا انش می رود از آب سر درمی آورد و 
هر که در اب می رود از آتش, و مردمی که صف صف به سوی آب شتاب می کنند ره به 


انش می برید . 


ان می زد آنش ای گیحان گول 
چشم بندی کرده‌اند ای بی‌نظر 
ای خلیل اینحا شرار و دود نیست 
جون خلیل حق اگر فرزانه‌ای 
حان بروانه هصعمی دارد ندی 
تا همی سوزبد ز آنش بی‌اماان 
برمن آرد رهم جاهل از خری 
خاصه این آنش که حان آبهاست 
او ببیند نور و در ناری رود 
انجعتین لغب اما ار رب خحلیل 
آتنشی را شکل ای داده اند 


من نیم آتش منم چشمه‌ی فبول 
در من آی و هیچ مگریز از شرر . 
0 سحر و خدعه نمرود نیست 
انش آب تست و توپروانه‌ای 
کای دریفنا صد هزارم پر بدی 
کوری جشم و دل نامحرمان 
من برو رجم آرم از بینش دری 
کار بروانه به عکس کارماست 


دل ببیند نارو در نسوری شود 


تا یت کشت از ال‌ خلت 


۳۳ م9 
۰ ا۶ ط ۳۹ ‌ ا ۱۳۵ 


حلیل و خلیلیان با آن خلیل همان کسانی هستند که حون آتش عشق فتنه 
ی ادکرد از ان تم کرت ونمرووو فترودیان آنان‌ اند که از آیم آنش‌هن گنه تايه اب 
راحت و لذات دنیوی پناه ببرند. آنان بقا را در فنا می حویند و به آتش می زنند و اينان که 
بقای دنیوی را طالب و قایل اند حویای آب اند. 


براردعشق‌یک فتنه که مردم راه که گیرد به شهر اندر کسی ماند که حویای فنا باشد 


ند آنش دراین بیشه که‌بگریزندنخجیران ... زآتش‌ه رکه نگریزد چوابراهیم‌ماباشد.(۱/۲۵) 


بهاء ولد در معارف, دریک حا «دوستان اینجهانی» را «نخحیران» می نامد: 


۱۳۶۶ 


طرفیت ابستا ده اند و کارها و سوداها نیز همحود وحوش ایستاده اند, , 


۵ ) مثنوی. دفتر پنجم, ص ۰-۲٩‏ ۳۰. ۰ ) معارش بهاء ولد ج ۱ ص ۰۲۰۱ 


عشق؛ محنت و بلا فرش 


درصفحات بیش ر( هه دلارام‌آزری)»نقل کردیم که سلطان عشق حون دردل فرود آید» 
5 ۰ 5 ی ۵ ۶ ۰۰ ۲1 73 

می‌توان کفت که عشق در بيشه نفس آدمی انش می رند تا نخحیران دوستان اینحهانی 

که برخاسته از میل نفس به علایق حسمانی و مادی اند و 


2 ۰ 5 9 ی ۰ 
ای رستخیر نا کهان وی رحمت بی منتها / ای انشی افروخته و یه اندیشه ها . ()/۱) 


به فول روز بهان بقلی «یشانی نفس اقاره حز به سنگ عشق نتوان شکافت» ۱۲۷ 
اما ابراهیم نفس اطقه یا دل آزاين آتش نمی گریزد و از آن استقبال می کند, ون کار 
دل, به فول احمد غزالی , عاشمی است: 


هر حیز که هست اورا کاری است از اعضای آدمی : دیده را کار دیدن است, تا 
دیدن نبوّد اوبی کاربود؛ و گوش را کازشنیدن, اگرنبود اوبی کار بود؛ و 
همجنین هر عضوی را از اعضا کاری است. کار دل عاشقی است تا آن نبود او را 
هیچ کار نیست وبی کار است. حون عاشمی آمد او را.نیز کار خود فرادید آمد 
که دل را برای عشق و عاشقی آفریده اند و هیچ هو دیگر تدانتی,: ۱۳ 


سهروردی» در رسالٌ فی حفبقة العشق, از ز بان عشق و بسرمز وجود جسمانی انسان را 
به شهرستان یا عالم صفیری تشبیه کرده است که ربع مسکون آن شامل کوشکی سه طبقه با 
پنج حجره و بعد پنج دروازه است و بیشه‌ای است؛ و سالکی که بخواهد به عالم فرشتگان» 
فرشته عقلها, برسد باید از این جهان کوچک بگذرد و بیرون آید. آنجه او راجم به بیشه با 
زبان رمز بیان می کند, دروافم؛ همان قوت شهوت و غضب و فوای نفس نباتی است. 
عشق, که خود یکی از فرشتگان و ساکنان ولایت حان است, برای زلیخا توضیح می دهد 
که برای رسیدن به ولایت او جگونه باید از تمام علایق مادی و خواهشهای نفسانی برید و 
شهوت و غضب رابا جهاد با نفس اماره مطیم و منقاد کرد. اين سخن صورتی دیگر از بیان 
همان تن ایست .که رای ور ا نات سا لا کر ریا فیک اکتا این 
نفاوت که در شعر مولوی عشق که در شهرستان می آید فتنبرمی انگیزد و کسی در شهرستان 
نمی ماند و گویی مردم حواس ظاهر و باطن به کوه پناه می برند و تنها ابراهیم دل و جان؛ 
که جویای فنا شدن درحتِ الهی است, بافی می‌ماند, و نخحیرانٍ علایق مادی نیز» که 


همان خواسته های نفس و قوت شهوت و غضب است, نیز از این بیش نفس و درود 


۷ عهر العاشقین: ص ۰۱۱ ۸) محموعه آثار فارسی احمد غزالی ؛ سوانح» ص ۳۹ 


۲۱۳۲ تفسیر داستاد ابراهیم 


می گریزند. اما در رسالة سهروردی عشق برمزمی گوید که سالک, یا همان نفس ناطقه 
اتشاتی گنفت وود ا وت سکره بات تر ک نان طاهرودا ظر که فش 
شهوت و غضب غلبه کند تا به ولایت اصلی خود شهرستان جان» برسد. در اینجا نیز با 
با همان رمزهای شهرستان» بیشه ومردم وحیوان شیر و گراز- مواجه‌می شویم. 


,و جون آزین پنج دروازه بیرون حهاند, میان شهرستان براید و قصد بیشة 
شهرستان کند. جون آنجا برسد, آتشی بیند افروخته و یکی نشسته و جیزی برآن 
آنش می بزد, ویکی آتش تيز می کند, ویکی سنخت گرفته است تا بخته می شود 
و کر میان بیشه ایستاده است» آن یکی روز و شب به کشتن و 
دریدن مشغول است و آن دیگر به زاری کردن و خوردن و اشامیدن مشغول, کمند از 
فتراک بگشابد و در گردن ایشال اندازد ومحکم فرو بندد و هم آنجا شان 
تنقداز و ۱۲۹ 


سهروردی. در بایان همین رساله بحثی در باره عشق دارد و ذکر این نکته که «عشق اگر حه 
حاد را به عالم بقا رساند تن رابه عالم فنا بازارد» "۱۳ و بعد ضمن تأو بل دلکی ار 
آیه‌های ۳ و 14 از سوره بقره, بدن انسان را به شهری تشبیه می کند که حواس, پيشه وران 
آن شهرند.و نف گاوی است در این شهر و عشق - که سلطان ازل و ابد شحنگی کون 
بدو داده است - قدم درشهری نمی گذارد مگر که گاونفس را که دارای دوسرو یکی 
حرص و یکی امل, است برای او قر بان کنند,۱۳۱ 


سنانی درافتی ات حود شعری آورده انتت: که همین مضمون ر به دهن تداعی 
می کند. بخصوص, کلمات «غوغا» و «شهر» و «بادشاه», یعنی همان تعبیراتی را که 
مولوی و سهروردی برای بیان موضوع خود به کار برده‌اند, در اين تداعی مورند: 
ب م2 0 وی س 
تتر کی یت اند تاد که وتات نت ادن 
زحست غوغابه شهرنیزنبینی ‏ جود علسمپادشابه شهردراید. ۳۲ 


عین القضاة در نامه‌های خود ۱۳۳ و نجم رازی در مرصاد العباد نیز این شعررا شاهد 


۱۳۹ ) مجموعةُ مصنفات شیخ اشراق» ج ۳ (رساله فی حقبقة العشق )۰ ص ۰۲۸۰ 
۰) همانحا. ص .۲۸٩‏ ۱ ) همانحا. ص ۲۹۰. 
۳ ) نامه‌های عين القضاة» بخش اول» ص ۰.۳۸۹ 


۲ ) مکاتیب سنائی: ص ۰1٩‏ 


عشق؛ ه نت و یلا ۳۱۳۳ 


برای مطلبی از همین دست ذ کر و در واقع بنوعی این شهرراتفسی رکرده اند که بخصوصء تفسیر 
نجم رازی به مطلب مورد نظر ما خیلی نزدیکتر است: 


در این وفت, سلطاد عشق رایت سلطنت به شهر دل فروفرستد تا بر سر چهار سوی 
دل و روح.و نفس وتن بزنند, و شحنهُ شوق را بفرماید تا نفس فلاش صفت را به 
رسن درد بر بندد و کمندطلب وبرگردن او نهد و به سیاستگاه دل اورد و در بای 
علم سلطانی عشْق به تیغ ذ کر سر هوای او بردارد و به درخحت اخلاص فرا کند. 
دردانِ شباطین, که همکاران نفس بودند. بشنوند و سیاست سلطانی بینند, شهر 
تاقوا ولا بت رت ورن بت ریت معا ها شور ۱۳۱ 

بدین ترتیب, می بینم که حادثهٌ آتش افروختن نمرود و سرد و گلستان شدن آتش بر 
خلیل» که حادئه ای است تاربخی در تاریخ دینی و اتماق افتاده در عالم کبی که ظاهر و 
معنی حمیقی ان اهل شریعت و مومنان را در حهت استواری ایمان و اعتقاد به لطف و 
یو زان توبن 
مجازی پید! می کند که بازگوی حادثه‌ای در عالم صفیر در ارتباط میان دل و نفس و شهوت 
و عشق می‌باشد, آن سان که صوفیه از آن برداشت می کنند و نیز اهل تأو یل که در اين 
صورت ارباب طریفت را راهنما و راهگشاست. در این بعد معنوی, داستان ابراهیم دیگر 
داستانی با شخصیتهای معلوم و تاریخی که در زمان و مکانی معين تفاق افتاده و گذشته. 
است نیست؛ بلکه داستان زندگی هم افراد انسان است در گذشته و حال و آینده و بر روی 
این کر خاکی. تاریخ دینی, برمبنای اين دید وتأو یل و براساس اين معنی باطنی؛ بر 
روی یک خحط مستقیم حرکت نمی کند بلکه بر خط منحنی یک دایره سیر می کند و 
بنابراین» همواره در تکرار و استمرار است. شخصیتهای ابراهیم و دمرود؛ صورنهای مثالی و 
رمزی دو بُعد الهی و حیوانی انسان‌اند که ممکن است در نامهای دیگری نیز جون آدم و 
ابلیس,هابیل و قابیل, موسی و فرعون, و محمد(ص) و ابوجهل ممثل شوند. اقا ممثول هم 
این مشالها و باطن این ظاهرهای متفاوت, همواره یکی است. تقابل و مبارزه میان این 
شخصیتها, تقابل و مبارزه میان دو حنبه الهی و حیوانی انسان, مبارزه میان «دل» و 
((نفس» است؛ و بر حسب اینکه کدام یک ار این دو پیروز گردند, انسانها در هر عصر و 
زمانی به دو گروه تقسیم می شوند: خلیلیان و نمرودیان, هابیلیان و قابیلیان و نظیر آن. 


۶ ) مرصاد العباد» ص ۰۲۰۰۱ 


۳۳ تفسیر داستال ابراهیم 


کشش و کوشش در عشق 


انسان در برزخ میان سعادت و شقاوت ایستاده است. اعلی علیّن او نهایت سیرش 
در طریق سعادت است و اسفل السافلین او نهایت سیرش در طریق شقاوت. حب الهی با 
عشق معنوی و حمیقی باریگر م رکب دل دربردن انسان به سوی حقيقت و سعادت است. 
اما سوال مهمی که در اینجا مطرح می گردد این است که پیدایش این عشق در دل انسان یا 
نحیج؛ کشش حق است یا کوشش بنده؟ در مس عشق الهی ایا شرط اختیار حق است با 
اعتیار بنده؛ و بنابر این در گزینش یکی از دو راه سعادت و شقاوت, انسان مختار است یا 


محبور؟ 


احمد غزالی ظاهراً در این مورد شک دارد اما با شواهدی از فرآن کریم احتمال 
می دهد که عسق ایتدا نتیحه ۳ و اختبار خداوند اشتنت : 


ما ندانم که عاشق کدام است و معشوق کدام. و این سرّی بزرگ است, زیرا که 
امکان دارد که اول کششی او بود آنگاه انحامیدن این و اینحا حقایق به عکس 
گردد: وما تشاون ال آن بشاء ال . بحبهم پیش از بحبُوه ۱۳۶ بود بلابد. سلطان 
لعارفین» ابو پزید - دس ال روحهُ - گفت: چندین وقت پنداشتم که من او را 


می خواهم, خوذ اول او مرا خواسته بود. "۱۳ 


مولوی نیز این کشش الهی راء که مقدم بر کوشش بنده است. می پذیرد. پیدا شدن 
مهر حق در دل بنده دلیل آن است که حق را نیز مهر بنده ار پیش بوده است: 
حول دریسن دل برق مهر دوست حست اندر آن دل دوستی می‌دان که هست 
۳ ۲ . 97 
در دل نومهرحق حون شد دو نو هست حل رابی گمانی مهرتو, ۱۳ 
این عشق. که دو طرف دارد, نه تنها در میان انسان و خدا بلکه در تمام احزای 
جهان جاری است و این حکم خداست که در فضا و قدر رفته است: 
کیت خی در قفا مدرفللر کارا اش ان هت کر 
جمله اجزای جهان زان حکم پیش جفت جفت و عاشقَابٍ جفت خویش 


د۱۳) انسان :۷٩‏ ۳۰ وتکویر ۸۱: ۰۲۹ ۱۳۹) مائده ۵: ۵4: وف یی ال بقوم بُحبهم و یُجبون. 
۷ ) مجموعه آثار فارسی احمد غزالی. صص ۲۷۹ - ۲۸۰. ۸) ملنوی. دفتر سوم, ص ۰۲۵۱ 


کشش و کوشش عشق ۲۳۵ 


هست هر حزوی ز عالم حفت خواه راست همچون کهر با و برگ کاه. ,۱۳۹۰ 


اما تقد- کشش الهی در عثق میان انسان و خدا هرگز مولوی را بة جبر محض و 
سلب اختیار از بنده, که نظر اشاعره و اکثر معاصران مولوی و از حمله فخر رازی است؛ 
نمی کشاند. پذیرفتن حبر محض ونفی اختبار بنده به عدم مسولیت انسان در افعال و تن زدن 
از سعی و کوشش درراه راست و خیر می انجامد؛ در حالی که مولوی هم فضا را حتی 
می‌داند و هم کوشش بنده را: 


بر قضا کم نه بهانه‌ای جوان .. رم خود را چه نهی بر دیگران 
بل فضا حفست و حهد بنده حق هین مباش اعور حو ابلیس خلق 


مولوی در موارد متعدد به استدلالها و استشهادهای حبریاد به آیات قران و احادیث 
اشاره و آنها را نفی یا بر حسب ذوق خو یش تفسیر و اختیار انسان را ثابت کرده است. اما 
ازی ان را نو دام اسان داوانت ارسعتان سول فرنان وان مین 
آن زا جمم‌آوری کرده و دربارة آن نظر داده‌اند, ۱۳ جنین می توان دریافت که مولوی 
قضا و قدررا می پذیرد اما این پذیرنتن بدان معنی نیست که اگر جد و جهد و کوشش هم 
نکند هر آنچه که باید خواهد شد. مولوی می گوید یکی از دلایل عمده که برای اثبات جبر 
اقامه می کنند این حدیث است که ما شاء ال کان ومالم بشالَم یِکن, اما این حدیث 
معنایش این نیست که جد و جهد را کنار بگذاری و در انتظار مشیت خدا بنشینی» بلکه ان 


خدا و به خواست خداست. اما بایدبرای به دست آوردن آن زحمت کشید و مستعد شد؛ 


دول بنده اینش شاء الله کال بهر ان نبود که منبل شودر آن 
بهرتحربضست براخلاص وحد کاندرآن خدمت فزون شومستعد... 


در مورد حدیث معروف جّف القلم بماه وکا الی بوم الدین نیز همین نظر را دارد و 
می گوید معنی آن اين نیست که اگرتوخوبی هم کنی بدی خواهی دید وبالعکس اگر 
فضای توجنین باشد؛ بلکه معنی حدیث آن است که بر هر حیزی خواص دذاتی نهاده شده 
است که آن خواص ذانی قضای الهی است وقابل تغییر نیست. افعال و اعمال بد نتیجه بد 
به دنبال دارد و افعال و اعمال نیک نتیجة نیک. اين خاصیت ذانی را نمی شود تغییر 


۹) مثنوی» دفتر سوم ص ۰۲۵۱ 
۰ مولوی نامه ج ۱. ص ۷۷ و بعد؛ نیز سوانح مولوی رومی» ص ۵ ۱۲ و بعد. 


۲۳۹ تفسیر داستان ابراهیم 


داد. ۲۲۱ بنابراین, معنی خف القلم... آن است که ترا بر کارهای نیک تشویق کند تا 
حاصل و نتیجه محتوم آن را ببینی : 


همجنین تأو یل قد جف القلم 
بس فلم بنوشت که هر کار را 
کروی حف الفلم کر ایدت 
ظلم آری, مد بری حف الفلم 
حون بدزدد, دست شد حف القلم 
معنی حة القلم کی آن نود 
بل حفاراهم جفا حف الفلم 


بسهر تحریضست بر شفل اهم 
لایق ال همست تانیرو جرا 
راستی اری» سمادت زایدت... 
عدل آری؛ برخوری جف القانم 
خورد باده, مست شد حف القلم. .. 
هم 
وان وفاراهم وفا جة القلم"۲. 


وقتی کر رفتن نتبجه‌اش کر پیش آمدن و راست آوردن نتیجه اش افزونی سعادت 
است. آیا ما در برگزیدن راه کزیا راه راست مختاریم یا مجبور؟ مولوی می گو ید مختاریم؛ 
و این مختاربودن ما اختیارحق را نفی نمی کنده حون مختار بودن حز و ذات انسان است و 
این را نیز خدا به اوعطا کرده است. اما اين اختیارن سرانجام انسان را به جایی میرساند. 
آی وصع انسان در آنجا ارییش رفته است و فضای الهُی بوده است؟ مولوی می گوید: 
اعتیارش اختیار ها کند 
اختیارش اختیارت هست کرد 
فدردش براختیارت انجنال 


اف بر اختیاری مسستند 
ِِِ : ۱ 7-۹ 

اختی‌ارش جون سواری زی ر کرد 
نی نکند اختیاری را از آن 


خواستش می گوی بر وحه کمال که نباشد نسبت حبرو ضلال 


این ابیات را دلیل بر آن می‌دانند که بشر ذاناً فاعل مختار خلق شده و بنابراین 
قدرت و اختیار ما جزو زانیات ماست که سلب نمی شود؛۳؟۱ بعد از آن هم نبالة اییات 


مولوی را آورده اند که: 
چونکه گفتی کفرمن خواه ویست ‏ خواه خود را نیز هم می‌دان که هشست 


کفربی خواهش تناقض گفتنیست 


و نتیجه‌ای که از این ابیات گرفتهاند این است که وقتی کفر را به خود هم نسبت 


رانکه بی خواه توخود کفرتونیست 


۱ به این ممنی درفیه مافیه: (ص 31۷) نیز اشاره رفته است . ۲ ) مهثنوی» دفتر پنجم» ص ۹ 
۳ ) مولوی نامه» ج ۰۱ ص ۱۸۸ سوانح مولوی رومی» ص ۰۱۳٩‏ 


کثش و کوشش عشق بل 


داده‌ای این دلیل اختیار توست. این ابیات, اگُر حه جواب سوّال ما را نمی دهد, بخوبی 
نشان می دهد که این اختبار ما نیز درهر صورت ما را به آنجا می رساند که خواست 
حداست؛ در نتیجه, ما چه راه راست و چه راه کر بگزينيم به همان جا خواهیم رسید که باید 
برسیم. آنجه از گفته‌های مولوی می‌توان دریافت همان نظر عین القضاة را تأاکید می کند که 
درترکیب «مسخرمختار»۱۲۲ شکل گرفته است. انسان جیزی خواهد شد و به جایی خواهد 
رسید که حکم و فضای الهی بر آن رفته است. این را نمی تواند عوض کند. اما راهی را که 
برای فعلیت بخشیدن به قضای رفته طی می کند خود اختیارمی کند برای انعتبار کردن 
مسخر شده است اما اين اختیار در نهایت به نحقق فضای رفته می انجامد. انسان برحلاف 
موجودات دیگس مشل‌نبات و حیوان, ماهیتش فقط بعد از وجود و فعلیت یافتن است که 
معلوم می شود. سرنوشت انسان از قبل برای دیگران و خود وی حدس زدنی نیست. قوتهایی 
که در نبات و حیوان هست وباید به فعل بیاید از پیش معلوم است و می توان آن را حدس زد. 
این قوتها نه متنوع اند ونه در به فعل آوردن آنها نبات و حیوان اختبار آنتخاب مسیر دارند. اما 
در انسانها هم فوتها متنوع اند و هم مسیرها مختلف» و هم در انتخاب این مسیرها اختبار وحود 
دارد. جون سرنوشت وحکم الهی در مورد انسان مکتوم است, باید توکل بر اللّه کرد و راء 
اس و یرتاب کر نیاق کاب وارسی آن مایم 
کار ما از رستگاران نباشیم, حداقل این حسن و مزیت را دارد که در مسیر راه به نسیمی از 
بهشت رستگاری که ناشی از فعلیت بخشیدن به جنبهٌ الهی انسان است, خرم شویم. اين 
خود تجربه‌ای است از فرشتگی. بنابر همان تفسیر که مولوی از حف القلم می کند, اگرما 
راه مبارزه با نفس و جنب؛ٌ حیوانی وجود خویش را درپیش گيریم ضرورتاً سالک راه 
حقیقت و گزینند؛ُ دل برنفس وتعالی دهنده جنبة الهی وجود خویش خواهیم بود. اين 
فضای الهی و نتیحه ضروری ناشی از فعل ماست. شرط انباز شدن با ملک باز کردن طفل 
حال از شیر شیطانل است: 


طفل جان از شیر شیطان بازکن. بعد از آنش با ملک انباز کن 
تا توناریک و ملول وتیره‌ای دان که باد یولمین همشیره‌ای۱۲۵ 


اگر از پیش رفته است که ما از رستگاران باشیم, این کوشش ماست که آن را به 
فعلیت خواهد آورد؛ و اگر از رستگاران نیستیم و سرانجام عارفٍ و اصل نخواهیم شدء حدافل 
این حهت کوشش ماست که به سلوک ما جهت می دهد و بو یی از وصل را به مشام ما 


) 6 ) نامه‌های عين الفضافء ص ۳۳۹ به بعد (نامة چهل و سوع)۰ . ۵ع۱) مثنوی» دفتر اول, ص ۰۱۰۱ 


۲۳۸ تفسیر داستان ابراهیم 


خواهد رساند. درست است که «نه هر کس دو ید گور گرفت, اما گور آن گرفت که 
بدو بد».۱۲۶ نفس دو بدن و سعی کردن باید اختیار و انتخاب انسان باشد. این دو بدن اگر 
به مقصد هم نینجامد, احساس ذوق و لذت نزدیک شدن را رفیق راه سالک خواهد کرد. به 
همان اندازه که شخص لب از شیر شیطان می شو بد, از بستانٍ دل شیر می مکد. شر باید 
وجود داشته باشد تا در اثر مبارزه با آن و مقاومت در برابر آن, ارزشهای نهفته و بالقوة روح 
انسان تحقق بیدا کند: ۱ 


_ 
حق تعالی گرم و سرد ورنج ودرد . برتن مامی‌نهد ای شیرمرد 
خوف و جوع و نقص اموال و بدد حمله بهر نقد حان ظاهر شدن ۱۹۷ 


شستن لب از شیر شیطان نتیج ضروریش حرکت به سوی کمال انسانی و تحفق 
حوهر الهی است. خداوند در انسان حوهر و نیرو یی معثوی برای رسیدن به کمال به ودیعه 
نهاده است. ارزش این جوهر بنهانی - که همان نقد حان است - ظاهر نمی شود مگر از 
طریق مقاومت در برایر بلاها و رو بدادهای دردنا ک حیات. بس این بلاها و شرها, از این 
نظرگاه, نه تنها فز نیست بلکه خیر شرنماست. اگراين شرها و فتنه‌ها وحود نداشت, انسان 
چگونه می توانست اشرف مخلوفات باشد؟ خیر و شرنه برای حیوانات و نه برای فرشتگان 
مفهومی ندارد منهوم آن در ارتباط با انسان - که میان حیوان و فرشته است - قابل تصور 
است. یس: 


وبه همین سبب که کمال و تحقق حوهر الهی انسان در گرو مبارزه پا شر است» 
خداوند رنج وبلا را بیش از همه بر انییا نازل می کند: اد التاس بلاءالانبیاء نم الصقیفون 
م لامثل فالامثل. ۱۳۱ و نیز مولوی می گوید: 

نفس مومن آشفری آمد یقین کوبه زخم رنج زفتست و سمین 
زین سبب برانبیا رنج وشکست ازه مه خلق جهان افزونترست 
تا ز جانها جانشان شد زفت‌تر ‏ . که ندیدند آن بلا قسوم دگر "۱۵ 


۲ ) مرصاد العباده ص ۰۲۱۸ ۱)۷)مثنوی دفتردوم.ص 4۱۲. ۱4۸) همانجا دفتر چهارم, ص ۲۸۳. 
۹ ) حدیث نبوی: خلاصةٌ شرح تعرف؛ ص ۵۰۲ [ برای مأخذ اصلی آن سه همان کتاب ص ۵14 ]. 
۰) مثنوی» دفتر چهارم ص ۰۲۸۳ 


بشه. کرکس. مرغان خلیل ۲۳۹ 


تحر بهُ مقاومت در برابر بلا خود ناشی از کشش عشق آنحهانی است: 


لب را زشیر شیطان می کوش تا بشویی . چوشسته مد نوانی پستان دلت مکیدن 
ای عشق انحهانی ما را همی کشانی احسنت ای کشنده شاباش ای کشیدن.(۵؛ ۲/) 
اگر انسان به اختبار طریق عشق را برگزیند, جه بسا که به تحقق آن نایل گردد. 
آنچه شایستة صید است عشق است. اگرچه عشق دردام کسی نمی گنجد, رفتن درپی آن 
این امید را به رونده می دهد که شاید او خود صید عشق شود. 
۱ مرت ِ م2 .۰ 
تفت کر انش و صید او شوی دام ب‌گذاری به دام او ۱9۱ 


نه بی پر و با فضل محبوب دلی از تن پران می شود, و نه بی رس عنایتش کس از 
چاه بیرون می آید. اما اگر لطف و کرم حق جهان جهان است» صبرو کوشش باید و 
صاف شدلن تا کسی شايستهُ کرم و فضل محبوب شود : 
ازسرروزنم سحر گفت به فنحره‌مهی هی توبگ وکه کیستی , آنک ندادیش رهی 
من تلف وصال‌تر, لیک‌توکیستی ؟بگو گفت کهلابالیی, خیره کشی, شهنشهی 
بی پروبال فضل من برنپردزتن دلی .  .‏ بی رسن عنایشم برنشود کس ازچهی... 
هست مرابه‌هرزمان لطف و کرم جهان جهان .- لیک بکوش وصب رکن, صاف شری‌وانگهی ...(۷/۱۲۷) 


51 ۷ ‌ ۰ ‌ُِ‌ ‌ ۰ و ۳ ۵ 6 < ؟ع 
ابیات آخردفترسوم موی همه از کوشش وامید سخن می گو ید واینکه فمن یل مثقال ذرة 
خیرأ بر (رلزال ۷:۹۹) 
ساب حق بر سر ده سود عاقفبت حوینهه یایند بود 
ی و حون کوبی دری عافبت زاد دربرون آبد سری 
حون نشینی برسر کوی کسی عاقبت بینی توهم روی کسی 
1 ۱ 3 ۰ : 1 ۱ 
حون زحاهی می کنی هرروزخاک عاقبت اندررسی دراب پاک... ٩۲‏ 
بشه» کرکس. مرغان خلیل 
چنان که دربخش اول نمونه های تلمیح را درمورد سه عنوان فوق ذ کر کردیم, مولوی د رکلیات شمس 
اشاره‌های معددوی به پشه و کرکس ومرغان خلیل دارد که اغلب هم این اشاره ها درساختن صور 


۵۱ مثنوی: دفتر پنحم» ص ۰۲۷ ۲ ) مثنوی» دفتر سوم صص ۲۷۳ - )۰۲۷ 


۲۰ تقسیر داستان ابراهیم 


حبال به کاررفته است ومعنی پیجیده ومبهم رمزی که محتاح تفسیربا شدندارد پشه معمولا مظهر 
موحودی ضعیف وناحیزو حقیراست توجو: 5 طاهری چجن بر یره ارف وی که 
خداونداراده کندقادر ات سک در مهو زور کون خر ک خرن مر وگو 


آری حودررسد مدد نصرت خدا / نمرود را براید ازیشه ای دمار. (۳/۲4) 


صوفی درحالت رجا وبسط, علی رغم ظاهرضعیف ونزا رخود, قدرت ونیرو یی معنوی 
پیدامی کند که دراواحساس قدرت به انجام دادن کارهای بزرگ واحساس‌شادمانی ونشاط 
وق العادهپدیدمی آید. دراین حال است که اومی تواندبا پشة نمروده‌قایسه گردد: 


بنیاک ام روزشه راماشعاریم سرجویش وس ر‌عالم نسداریسم 
یا کامروزجون موسی عمران . بمردی گرد از دریابراريم.. 
بهمت خون نمرودان برییزیم .. تواین مگ رکه چون پشه ننزاریسم 
برافزایسیم بر شیران وپیلان . اگرچه‌درک ف آن‌شیرزاریم.(۳/۲۵۵) 


مولوی درفیه‌مافیه» ضمن بحثی در بارة «مثال ومثل» واینکه «حمله نامعقولات به مثال 
معقول ومحسوس گردد» ۲۹۳ ومثال به‌مثل نماند, درمورد بسط می گو بد: 


ومثال بمثل نماند, همچنانکه عارف گشاد وخوشی وبسط رانا بها رکرده است وقبض 
وغم را خزان می گوید؛ چه ماندخوشی به بهاریاغم به عزان ازروی صورت؟ لا این 
مثال است که‌بی این عقل آن‌معنی راتصوروادراک نتواند کرد ۱۵۴ 


روز بهان در عهرالمانقین نی وقتی حالت رجا را شرح می دهد باعباراتی که بوی بهار وگل وبلبل 
ازآن‌می تراود به توصیف ف این حالت می بردازد: 

۰ چوذ ربیع رجا درآید, شتاء خوف بگریزد, شمس عشق عشق دربرج حمل دل 
رسد جهان عقل ویلم پرشکوفه‌های نوروزرحا شود بلبلاب ز بان بریده به 
مقراض خوف بر افصان گل نس زمزمة توحید زنند, هوا جان از تأثیر رجا مطیّب 
شود این لت در بان حققت مفرکند. روح در ریاض دل بر تخت 
مملکتِ عقل نشیند. , ,۵ 

۷ 


رجا منزلی است که درآن عاشقان را جرأت پندا آید. درهوای قرب وزقای روح به جناح 


۳ و )۱۵ ) فیه مافیه» صص 9۱۱۱ ۰۱۱۷ ۵ عبهر العاشقین؛ صص ۱۱۱ - ۰۱۱۲ 


کرکس 


۳۱ 


عشق وقوّت شوق طیران بیش کند زیرا که درمرغزاررحا رحش عشق شهیتراست. ازان 


| ۱۵۶ 
سا و 


فوت سیرش دید 


بسیاری از غزلهای مولوی درواقع بیانگرهمین حالت رجایا, درمقابل آن, حالت خوف 
است, که درحالت اول کلام اومملوازشوروشادی وتوصیف سرمستی وامید وزیبایبهای‌بهار وگل 
وسبزه است, ودرحالت دوم کلام اوغمنا ک وخالی ازعناصرزیبای طبیعت وشادمانی ناشی از 
امیدبه وصل ودیارمحبوب است. ودرهمان حالت رحاست که وقتی به یش ضعیف ولا غراشاره 
می شود به نیرووفدرت وهمت نمرود کُشی اونیزاشاره‌می رود, که دراینجا نمرودمی تواند رمز 
نفس پرستان, نفس, زمستان, فراق اندوه, قبض وهم مفاهیمی که بارعاطفی یکسان با آنها 
دارند بگردد؛ ویشه رمزمفاهیم ضد آن با توجه به ظا هرلاغرونزارآن: 


خوشته سل( وهای مکشارتانی کسترن شمان 
۰ ۱ مه - ۳ ( ۵ دص 
۳7 2 ۲ م 
حووصال کشت لاغرتوبپرورش به‌ساغر همه حبزرابه پیشت خورشیست رایگانی 


به حمل رسید آحربه سعادت آفتابت 
جه سماعهاست درجان, جه فرابه های ریزان 
چه پرست این گلستان, زدم هزاردستان 
همه شاخه‌ها شکفته ملکان قدح گرفته 
پشه نیز باده خورده» سروریش یاوه کرده 


جوبه پشه این رساند» توبگوبه پیل جه دهد 


که جهان پبریابد زتوتابش جوانی 
که به گوش می رسدزان دف و بر بط واغانی 
که زهای وهوی مستان‌تومی ازقدح‌ندانی 
هسگان زخو یش رفته به شراب آسمانی 


چه کنم؟به شرح‌نایدمی جاملامکانی . 


(1/۱4۲) 
ک رکس, که نمرودبه آن‌به سوی آسمان پروازمی کند, در کلیات شمس دریک مورد آمده 
است که به ان اشاره کرده ایم: 


هُ ۳ ۰ ب ‌ ۰ ۳ ۰ 
گرنمرود بریردفوق به پر کرکسان زود فتد که نیستش قوت برحعفری (۷/۱۲) 


که دراین بیت, جنانکه پیداست, « ک رکس» می تواند مظهره رکس يا وسیله ای باشد که 
مناسب ولایق کمک گرفتن درراه‌رسیدن به هدف نیست. ک رکس رامولوی درمشوی مقابل پی 
عقل ابدالان, ابراهیم, با سلطان گذاشته است. آن کس که خواهان سیربه سوی الله است باید از 


اينهایاری بگیرد نه ازناقصان‌یا عقل جزوی و کرکس. 


۲) همان کتاب صص ۰۱۱۳-۱۱۳ 


۱۲ 


پیب ربساشد نردب ان اسمان 


تفسیر داستان ابراهیم 
تا وت ات دس 


تیرپزان از که گردد از کمان 


تسه تیاب 
ازهواشدسی‌بالااوبسی .. لیک برگردون‌نپرد کرکسی 
گفتش ابراهیم ای‌مردسفر کرکست من باشم اینت خوبتر 
جون زشن سازی به بالانردبان... بسی پریسدن‌بسرروی‌برآسمان 
حیزای نمرود پرجوی از کسان نردبانی نایدت زین کرکسان 
عقل جزوی کرکس امدای‌مقل پراوباجیفه خواری متصل 
عقل ابدالاد چوپرجبرنیل ‏ می‌پردتاظل سدر‌میل‌میل 
بازسلطانم کشم نیکوپیم فارغ از مردارم و کر کس نیم 
رگ ک رک سکن کهمنباشم کست ‏ یک پرمن بهترازصد کرکست. "۸ 


نجم اللین رازی از کرکس وبالا رفتن نمرودبه توسط کرکسان تأو پلی دیگ رکرده است 
که قبلاًبه آن اشاره کردیم ,۱۵۸ 


مرغانی که حلیل به فرمانخداوندمی کشد وسیس زنده‌می شوند, د رکلتات‌شمس به 
صورت رمزبه کارنرفته است‌اما درمنوی, این جهارمرع به عنوان جها رصفت نا شایست انسانی 
تفسیرشده است که سالک بایدآنها رادرخو یشتن بکشد. اين چهارمرغ؛ همان طو رکه درقصص 
الانیاء نیزد کرشده است ( سه بخش اول. مرغان خلیل)» بط وطاو وس وزاغ وخروس است. 


ات مستال حارعلق ان‌درنفوس 
جاه جود طاووس وزاع ! ون 


بظ حرصست وخروس آن شهونست 


مولوی در بارٌ هریک ازاین مرغها وخلق وخویی که این مرغها مظاه رآنند دردفترپنجم 
بتفصیل توضیح می دهد. " "" قبل ازمولوی, پدرش بهاء ولدنیز, درمعارف, این جهارمرغ رامظاهر 
جهارخوی نابسند دانسته که کشتن آنها زنده کردن حان است: 


ففص فالب هیچکس خالی نیست ازاین چهارمرغ. هرشب هرچهاررامی کشندودر 
هم می آميزند وبه وقت صبح همه را زنده‌می کنند وبدین قفص‌بازمی فرستند. یکی , بط 
حرص مکتسب است که مقصود اوجمع مالی باشد که همچون خربطی بربظ نیاز 
۷) مثنوی» دفتر ششم, صص ۵۱۰ - ۰۵۱۱ ۸) مرصاد العباد: ص )۰۱۸ 


۹ ) مثنوی» دفتر پنجم ص ۵. ۰ ) همانحا صص ۰۵ ۲۷ ۰ 2۰۵.-. 


مرغان ۰ خورشید وماه وستاره ۱۳ 


می زند؛ ودوم» خروس شهوت است که حروش وففان اوبه وان می رسد؛ سیوم؛ زیت 
وآرایش طاووس رنگ برنگ سالوس است که‌می خواهد هرساعتی مشاطگی کند؛ 
جهارم؛ عمرطلبی , جون زاغ که کاغ کاغ اودشت وصحراپرکرده است. رب ارنی کیف 
خی الَّتی (بقره ۲۹۰:۲).یعنی اوخواست‌تا مردهرازنده ند تودربند آن‌شده ایت 


زنده را مرد مکنی ,۱۶۱ 
در کشف الاسرارمیبدی» ضمن تفسیرعرفانی آیات مر بوط به کشتن چهارمرغ, آمده است: 


و عِ ۰ ۳ ۱ 
ای ابراهيم | کنون زند کی درمردن است وبقا درفنا شوجهارمرغ رابکش ازروی 
۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ م2 
ظاهر جنانکه فرمودیم, تعظیم فرمان‌ما راواظهاربند کی خو یش راء وازروی باطن هم 
درنهاد خود این فرمان به جای آر طاو وس ز ینت را سربرداروبا نعیم دنیا وزینت دنیا ارام 
۳7 ۱ - ‌ 
مگیر... غراب حرص را بکش, نیز حریص مباش برانجه نماندوز ود به سر آید. .. خروه 
شهوت را بازشکن, هیچ شهوت به دل خود راه‌مده که آزما با زمانی ... کرکس امل را 
براهیم حیات طیّه آن زند گی دل است وطمانينة رکه تومی خواهی , ۶۱ 
خورشید وماه وستاره 


این سه که ضمن داستان ابراهیم به آنها اشارت رفته است, صفت اصلی وغالبشان افول 

ابو . د رکلبات شمس, آنها رمزتعلقات دنیوی اند ونیزهرحیزی که ناقص است وبنابراین 

تمس ایتک کت . حضرت ابراهیم(ع), بعد ازاینکه می بیند این سه افول می کنند» 

رف لا أحبٍ ال فلین, (انعام )۷۹:٩‏ محبوب ومعشوق حقیقی آن است که جاودانه وفناناپذیر 

باشد, وجنین نام شايستة حق است که کامل وازلی وابدی است, نه افول می کندونه کاهش و 
نقصان می پذیرد, واوست که خورشيد کامل است: 


م2 2 دُ 2 ۰ ۵ 0 
بگذراز خورشيد وزمه حون خلیل / ورنه درخورشید کامل کی رسی 0/۱۲۹(۰) 
مولوی درمئوی‌نیزبه اين مضمون اشارت دارد : 


آن‌که‌یک دم کم, دمی کامل بود ۰ 


۱ ) معارف بهاء ولد» ح ۰۱ ص ۰۲۲۱ ۲) کشف الاسراره ج ۰۱ ص ۰۷۱۸ 


۳ ) مثنوی» دفتر سوم» ص ۰۸۱ 


سس ی یت رت سس بر 


بس آن کس که ازال خلیل است وسالک راه‌حق, به تعلقات دنیوی, که‌ناقص وز وال 
بذیرند؛ دل‌نمی بندد وآنها جون خاردرجشم او یند . 


جال ابراهیم درپرنونورایماد, درنان فردوس وقصورمی بیندوپایه پایه آزمراتب 
دلبست‌گیهای این حهان‌می گذرد. غلط اندازی این جهان آن را که دل ازشهوت بریده است. بند 
۳ ۲ 
پای ومانم عروج به سوی حق‌نمی گردد. 
جال ابراهیم باید نابه نور بیند آندرنار فردوس و فصور 
بایه باه بررود بسرماه و ور تسان‌ماند هم حوحلقه بند در 
این حسهاد تن فلط اندارشد عرش انز که وت نا خن ۱۳۵ 


۶) عطار نیر سفارش می کند از بتهای دلبستگی و تعلقات دنیوی باید دل برکند و به آنکه غیر افل 
است روی نمود: 
بسرو از روی بتهادیده بردار .. بر بت را فرو گردان نگوسار 
جو ابراهیم بتها بر زمیین زن تفیش از لا ات الافسنییت رل 
( اسرارنامهه ص ۱۰۹) 
03۵( مننوی. دفتر دوم ص ۳۳۲. 


۳ دریس )ع( 


الف) داستان ادربس (ع) 


نام ادریس در تورات نبامده اتتناي در قران کریم دو بار به نام ادریس اشاره رفته 9 در 
سوره مریم ۹ اي ۵٩‏ و در سورة انبیاء ۲۱.اية ۵ در سوره انبیاء نام ادریس تثها در میان 
۰ > ۰ ک ۰ ۱ ۰ 
پیامبران دیکر ذکر شده است؛ اما در سور مریم, ضمن ذ کر صفت صدیق برای ادریس 
پیامبس اشاره شده است که خداوند او را به مکان بلند برده است: و ذ کرفی الکتاب (لارسن 
4 کان صذیفا ناه ورقغناءة مکاناً له ویاد کن - با محمد - اندر قرآن خبر ادریس» که 
بر ۱ ۱ ی ۱ و 0 
او بود مصدل در عبادت خحدای و خبر کننده ار فرال, و برداشتیم او را ره حایگاهی برتر از 
_ّ ۱ 
همه جایگاهها. 
یکی دانسته‌اند و آن دو را نیز همان هرمس یونانی می دانند. در تورات در بارهُ خنوخ آمده 


- ۱ 


و همه ایام نوخ سیصد و شصت و پنحسال بود و خنوخ با خدا راه می رفت و 


0 7 
نایاب شد زیرا خدا او را بر گرفت, " 


«بیشتر نو بسندگان عرب, لفظ ادریس را از ماد؛ «درس» دانسته اند و معتقدند که به واسطه 
کثرت علم نام ادریس به وی داده شده است.»" اين کثرت علم ادریس و بخصوص رابطه 
او با علم نجوم - که بعد ذکرمی کنیم - او را با هرمس حکیم یونانی, هم هویت کرده 


۱) ترحمة ابه‌های ۵٩‏ و ۵۷ از سورهُ مریم به نقل از ترجمهٌ تفسبر طبریه ج 4؛ ص ۰۹۱۳ 
۲) عهد عتیق» سفر پبدایش. ۵: ۰۲4 ۲۵! و نیز سه تاریخ بعفوبی» صص ۰۱۰ ۰۱۱ ۰۱۸۰ 
۳) اعلام فرآن: صص ٩٩‏ - ۰۱۰۰ 


داستان ادریس(ع) 


است؛ زیرا هرمس, که درعین حال نام یکی از خدایان مصری است. به وحود آورند؛ خط و 
صرف و نحو و علوم است. و ابومعشر می نو بسد. 


هرامسه بسیار بودند لیک افضل و اعم آنها سه نفرند: اوّل» هرمس اوّل که قبل از 
طوفان بوده و نبیر کیومرث است؛ به عبری او را «اخنوخ» گویند و به عربی 
ادریس نامند. این هرمس اول کسی است که از موجودات علوی سخن گفته و از 
حرکات کواکب و سیر آ‌ها خبر داده و برای عبادت پرورد گار هیا کل با 
نموده. .. و اول کسی است که اختراع کتب کرده و خیاطت را به مردم آموخته 


ترفن کوتمی هر آوازن شفواست : 


آنجه ادریس در ادبیات فارسی به آن مشهور است علم و حکمت. به بهشت رفتن وی قبل از 
مرگ؛ به عبارت دیگن به آسمان رفتن قبل از مرگ است. که بعد از ذ کر ابیات مولوی به 


۳7 ح. 
کرروی براسمان هفتمین ادریس وار/ عشق حانان سخت نیکونردبانست ای بسر. (۳/۱) 


هر جند به تلبیسم در صورت قسیسم 
حه شکر داد عجب بوسف خوبی به لبان 
ادریس شد از درسش هرجا که بد ابلیسی 


طبری می نو بسد: 


لوردل ادریسم آهسته که سر مستم.(۳/۲۱۱) 

که شد ادربمش قیماز و سلیمان بلبان.(4/۲۲۲) 

در صحبت آن کافر شب گشته جو کافوری. 
(۵/۲۹۳) 


هیچ پیامبر نبود بدان ق کاز که خدای را عبادت کردی حنانکه ادریس, که 
حندان عبادت کرد که فریشتگان آسمان را بر وی تتفییی اما و ملک الموت را 
رغبت اوفتاد تا با وی دوستی گرفت. و سوی وی همی آمدی و وی را همی 
گفتی که باید که حاجت ازمن خواهی تا ترا آن حاجت روا کنم. ادریس - 
علیه السلام - گفت: باید که مرا با خویشتن به آسمان بری» ببرد. و ادریس هر 
جه اندر آسمان ستارگان بود» رونده و ایستاده, بدانست؛ و به زمین باز آمد؛ و این 
نجوم حق بیآموخت بهری را ازمردمان, و خلق ازوی بنوشتند. جون طوفان نوح امد 
نجوم که ازادریس آموعته بودند همه غرق شد, وآن کتبهای حق ازدست مردمان 
برفت. و اکنون آن که به دست مردمان مانده است هیچ راست نیست مگراند ک. 


( همان کتاب ذیل آذزنتین, 


ادربس(ع) ۱:۷ 


پس حویکحجند برآمد, ادریس حاحت خواست از ملک الموت که باید که بهشت 
و دوزخ مرا بنمایی. عزراییل گفت: من بی امر خدای نتوانم کرد. پس چون 
عزرایل از خدای - عز و جل ‏ اندر خواست, خدای - عز و حلّ - فرمان داد 
که دوزخ و بهشت هر دو بدو بنماید. ملک الموت مر ادریس را به آسمان ( 
اول سوی دوزخ بردش و دوزخ بنمود. بس به بهشت بردش وعزرایل با وی به 
بهشت اندرشد, و ادریس همی رفت تا به میان بهشت, و آنجا بنشست؛ و هر 
جند گفت او را عزرائیل که برخیز و باز بیرون ری گفت: هرگر هیچ خلق را 
دیدی که او بهشت آمد و آنگاه باز بیرود رفت؛ او وعده بهشت حاو یدان است. و 
بیرون نرفت. و رضوان | گه شد و اندر آمد و خواست که او را بیرون کند. پس آواز 
آمد از اسمان که دست از و باز دارید. و ادریس به بهشت اندر بماند و هنوز بدان 


در ادبیات فارسی ادریس کسی است که پیش از مرگ مرده است. در باره او آمده است 

که 
سیصد و شصت و پنج سال درزمین زیست؛ و تقوی و پارسایی اوتا جایی بود که 
فراع کان اور شرده انث وملک الموت یه ادن راوید درفررت انیا اعاوت 
ادریس شرفیاب شد و ادریس که صانم الدهر بود, هنگام افطان تا سه روز 
ملک الموت را به خوان خود دعوت کرد. ملک الموت امتناع ورزید. و چون 
ادریس ملک الموت را شناخت از او خواست که روح او را قبض کند وپس از 
بک ساعت به بدن او باز گرداند. ملک الموت این کار را در هنگام غروب آفتاب 
انجام داد... بعضی گفته‌اند که وی را به آسمان بالا بردند؛ ولی چون از علایق 
دنیوی یک سوزن و کمی نخ همراه داشت, نتوانست از اسمان جهارم فراتر رود." 


عم تِ ِ . ۰۰ 
در مورد مصراع: گر روی بر اسمال همین ادریس واره مولوی در موی بر به این 
آسمان هفتمین, که به نام سیارةُ زحل است. اشاره می کند: 


بود حنشسیت درادریس ازنجوم هشت سال او با رحل ید در قدوم." 


۵) ترجمةٌ تفسیر طبری» ج ۰٩‏ صص ۹4٩‏ - ۰۹۵۱ 
7) اعلام قرآن. ص ۱۰۱. و نیز کشف الاسرار میبدی ج ٩‏ ص ۰۵ 
۷) مثنوی؛ دفتر ششم ص ۰.81۳ 


۲۹۸ تفسیر داستان ادریس (ع) 


ب) تفسیر داستال ادریس 


ادریس پیامب جنانکه اشاره کردیم. دارای صفات و یژه‌ای است که مهمترین آنها کثرت 
علم و حکمت. و پیش از آن» کثرت عبادت و شکرگزاری به درگاه حقٌ است؛ و از همین 
مت ض. تب ۳2 
و دوزخ را دیدار می کند. در رساله فشیربه آمده ات : 
و حنین گوبند که حون ادریس را - علیه السلام -- مرده دادند به آمرزش» 
زندگانی حواست از حدای. با وی گفتند اندر این معنی» گفت: زند گانی 
خواستم تا وی را شکر کنم. که پیش از این عملی که می کردم از بهر آمرزش 
۰ ‌ 9 م7 ۰ ِ ۰ 
می کردم. فريشته پر باز کرد ووی را بر کرفت و به اسمان برد." 
صوفیه ادریس را نمونه و شاهد سالکی می بینند که با قطع تعلق از لذات دنیوی و دست 
کشیدن از امیال و آرزوهای این جهانی» پیش از مرگ به مرگ اختیاری مرده است و در 
نتبجه توانسته است قبل از مرگ به جهان دیگر رود و به درک عوالم روحانی ناثل گردد: 


نه حو ادریس بوستین افکند / در فردوس را ندید به بند.؟ 

و اين بیت مشهور سنائی در بسیاری از کتب صوفیه نیز به عنوان شاهد نقل شُده است که: 
بمیرای دوست پیش ازمرگ اگرمی زند گی خواهی ‏ . که‌ادریس ازچنین‌مردنبهشتی گشت‌پیش ازم 
مولوی در تفسیر حدیتٍ ون فبل آن نموتوا» به همین معنی درمشوی اشاره کرده است: 


حاد سسی کندی و اندر برده‌ای زانکه مردن اصل بد ناورده ای 
تا نمیری نیست جان کندن‌تمام بی کمال نردبان نایی به بام..." 


مولوی, در مثنوی. همچنین به داستان بالا رفتن ادریس و آشنایی وی به احوال مثارگان و 
/ ‌ ۰ ۳ 
ند کت و در يس نجوم اشارت کرده ات 


بود جنسیت در ادریس از نجوم هشت سال او باز حل بد در فدوم 


۸) ترجمةٌ رسالة قشیربه» ص ۲۹۹ ٩‏ ) حدبقة الحقیقه: ص .۷٩‏ 


۰) هثنوی؛ دفتر ششم, ص ۳۱ و بعد. 


ادریسز؛ ۲۹۹ 


در مشارق در مارب یاراو ‏ هم حدیث ومجمم اسرار او 

بعد غفیبت حونکه آورد او قدوم در رمین می رت او درس نجوم 

پیش او استارگان خوش صف زده . اخستران در درس او حاضر شده 
آنجناننکه خلن اواز نجوم می شنیدند از خصوص و از عموم 
جذب جنسیت کشیده نازمین ‏ اختران را پیش او کرده مبین,۱۱ 

در کلبّات شمس, ادرپس را به صورت رمز به کار نبرده است؛ بلکه با تکیه بر حصوصیات و 


۰ ۰ ۰ ۰ ۳ ۰ مج ۰ ۰ 
صفات غالب وی حون: مردن پیش از مر گ. به اسمان رفتن و کثرت دانش, تصو برهایی 
ار نوع تشبیه و اغراق» در رمینه فنای عارفانه و وصف محبوب با بیر ساخته است., 


۱) همان کتاب, دفتر ششم ص ۲۲ و بعد. 


4 ایوب (ع) 


الف) داستان ابوب(ع) 


در تورات؛ ابوب در شمار بیامبران به حساب نیامده تست در کتاب ابوب در تورات آمده است؛ 


7 ىِ ۱ تک 
در زمیین عوص مردی بود که ایوب نام داشت و آن مرد کامل و راست و خدا ترس 
بود و از بدی اجتناب ی نمود,! 


بنابر آنجه در کتاب ابیب آمده است. وی مردی بسیار ثروتمند بود و درعین حال شا کر و 
درستکار. شیطان بر او رشک می‌برد. و در پیش خداوند درستکاری و پرهی زگاری وی را 
ناشی از ثروت و اسایش او می داند. خداوند برای اثبات راستی و درستی ایوب, شیطان را 
بر اموال وی مسلط می کند. شیطان اموال او را به باد می دهد و او را دحار محنت و بدبختی 
می‌سازد؛ اما یوب همجنان سپاسگزار است. شیطان بار دیگر از خدا می خواهد تا وی را بر 
تن ابوب مسلط کند. خداوند خواستهُ او را احابت می کند. 


یس شیطاد از حضور خداوند بیرود رفته ایوب را از کف پا تا کله اش به دملهای 
سخت مبتلا ساخت. و اوسفالی گرفت تا خود را به آن بخراشد, و در میان 
عاکستر نشسته بود. و زنش اورا گفت آیا تا به حال کاملیت خود را نگاه 
می‌داری خدا را ترک کن وبمیر. اووی را گفت: مثل یکی از زنان ابله سخن 
نی نی آیا نیکوئی را از خدا بیابیم و بدی را نیاپیم. در این همه ایزب به 
لبهای خود گناه نکرد.۲ 


ایوب بر تمام بلاها صبر می کند و از طریق حق منحرف نمی شود. عاقبت خداوند 


۱) عهد عتیق؛ کتاب ایوب, ۱: 9۱ ۲. ۲) همان کتاب, ۲: ۱۰-۷. 


۲۲ داستان یوب (ع) 


آنچه از نهمتها را که از کف ایوب رفته است به او باز می گرداند و هفت پسر نیرومند و سه 
دختر زیبا نیز به او عطا می کند. 

در فرآن کريم, نساء ]: ۱۲۳ و انعام 1 به ذکر نام ابوب در ردیف بیغمبران 
اکتفا شده است. آیه‌های ۸۳ و ۸4 از سور انبیاء راجع به ایوب اند و مفاد آنها جنین است: 


۲1 2 م2 ۰ ۰ ح. ِ 
ایوب را به پاداور هنکامی که پرورد کار خود را ندا کرد و گفت: پرورد کارا مرا 
ضر و بدبختی فراگرفته است و تواز همه مهر بانها, مهر بانتری. ما اورا اجابت 
کردیم و خانواد؛ او و مانند انان را به او دادیم و وی را از اندوه بزرگ نجات 


بحسیدیم . 


تک فسشیت ار اشارت مولوی در دیوان شمس به همین محنتها و مصیبتهای آبوب و صبر او بر 
این سختیها احتصاص دارد. 


محنت و بل و صبر ابوب: 


محنت ایوب را فاقة بعقوب را / جارة دیگر نبود رحمت رحمان رسید.(۲/۱۹۹) 

کز ملکت سیر شد سلیمان / و یوب نگشت از بلا سیر.(۲/۲۹۱) 

جنان حلمی وتمکینی جنان صبر خداوندی / که اندرصبر ایو بش نتاندبود یا زای دل.(۳/۱4۹) 

نوگویی کاین بدین خوبی زهی صبروی ایّوبی /وزین غين اند رآشوبی که این کاریست‌بی طایل.(۰ ۳/۱۵) 
جان همچوایوب نبی , درذوق آن لطف کردم / با قالب پر کرم خود اندربلا پا کوفته (۵/۱۰۱) 

نراه رگوشه ایو بی به هراطراف یعقو بی / شکسته عشق درهاشان قماش از خانه دزدیده. () ۵/۱۱) 

زعشق اودوصد لیلی حومحنون بندمی درد / کزین آتش ز بون آبد صبور بهای ابّوبی ۵/۲۰(۰) 


داود را فریبی دردام ملک و دولت / و ایب را دگرگون اندر بلا فریبی .(۱/۱۹۹) 


از رنج و عذابهای ايوب و صبر او بر آنها در قصص و تفاسیر بتفصیل یاد شده است. در فصص 
الانیاء آمده است: 


اول محنت و بلا بر مالش بود, پس بر فرزندانش» پس برتنش. و او را جهل رمه 
گوسفند بود, و هر رمه هزار گوسفند؛ و چراگاهی, چندین فرسنگ, ملک او بود؛ 
حق - تعالی - سیلی بفرستاد تا گوسفندانش را در جرا هلاک کرد. شبانان 
بيامدند اندوهگین, و ایوب در محراب نشسته بود, و گفتند گوسفندان همه هلاک 
شدند. ایوب گفت: حه کنم؟ اگر در شما خیری بودی با ایشان شدیدی. او داده 


محنت وبلا وصبر ابوب. جشمه ابوبی ۳۵۳ 


بود؛ اگرباید. دیگر بدهد. هفمت روز دیگر برآمد گٌاوان در مرغزار جرا 
می کردند, آتش بیامد و همه را بسوخت؛ وبعضی به دود هلاک شدند. 
گاو بانان درآمدند. و او در محراب نشسته بود, گفتند: همه گاوان هلاک شدند. 
گفت: چه کنم؟ و همان جواب داد و روی به عبادت آورد. ۲ 


۳ ۳ 
به همین ترتیب انبارها, کله‌های اسب و سرایش با انحه در اوست از بین می رود و زرو 
ِ بت م2 ی ب ۰۱۰ 
سیمش تبدیل به سنگ می کردد. هفته‌ای بعد دیوار خانه بر سر جهار پسر و سه دخترش 
می ریزد و هلا ک می شوند. هفته ای بعد در محراب ناگاه او را درد پای می گیرد و بایش 
آماس می کند و ريش می گردد؛ و او همجنان به عبادت مي پردازد. کم کم از انگشت پای 
نا فرق سرش ریش می شود جنانکه هشت ماه بریک جای می ماند و برخاستن نمی تواند و 


7/ 

و درمدت محنت وی دوروابت است: بعضی کو یند هفت سال و و هفت ماه 

بود. وبه خبری آمده است از رسول - علیه السلام -- که محنت ایوب هزده سال 
۱ عم سهَ 

نود .. حول روز کار برامد کرم در هت اندام او افتاد, و بوی گُرفت» حنانکه 

مردماد ده متا و از دسه یروش ی ۳ 


سر انجام محنت ایوب به پایان می رسد و مورد لطف و بخشایش الهی قرار می گیرد. 
حگونگی لطف خداوند به او وس آمدن محنت ایوب دومین نکته ای است که در اشعار 


سرآمدن محنت و جشمهة ابوبی 


آن میوة یعقوبی وان چشمة ایوبی / از منظرة پیدا شد, هنگام نظر آمد. (۷ع/۲) 

همخرف ایوبی, زان پای همی کوبی / هر کو شنود «ارکض» او پای وفا کوبد.(۲/۵۳) 
باز درآمد طبیب از در وب خویش / یوسف کنعان رسید جانب یعقوب خویش.(۳/۱۱4) 
توب را امدنش یمقوب را آمدپسر/ خورشید شد جفت قص درمجلس آعشرت گزین.(۱۰۲/٩)‏ 

حرزدل بعقوبم سر چشم ایو بم | هم چستم وهم خوبم» هم خسرووهم شیرین. )٩/۱4۷(‏ 


نمی بینی تواین زمزم ؟ فروترمی روی هردم ؟ /اگرایوبی ومحرم به زبرپای جودار و.(۵/۲۹) 


۳ و 4) قصص الانبیاء ۲۵۵ - ۲۵۷. در بارٌ محنتها و داستانهای ایوب, همجنین برای تفصیل سهکشف 
الاسرار میبدی» ج ٩‏ ص )۲۸ و بعد. 


۳۵4 تفسیر داستان ابوب )ع( 


گه دوربگردانی گاهی شکر افشانی / گه غوطه خوری عریان در جشم ایوبی .(۵/۲۸۳) 

رنحورانند همجو ایّوب / دریافته صحت و دوانی .(1/۸۹) 

بیا بیا که حمال و حلال می بخشی / بیا بیا که دوای هزار ایوبی )٩/۲۲(۰.‏ 

در سور ص آیات حهل تا حهل سه, کمی مفصلتر از انوب یاد شده است: 
کرده است. خداوند فرمود: پای برزمین بکوب اینک آبی برای شستشو و نوشیدن 
خواهی داشت از رحمت خود. خانواده او را به او بخشيديم تا تذکری برای 
حردمندان باشد. ای ایب دسته‌ای جوب بگیر و با آن بزن و سوگند خویش را 
مشکن. اری ما ایب را شکیبا یافتیم, او بندةٌ یک ما وبا زگشت کننده به سوی 


ما نود 


در اشاره به آبه آزکض برجخلك هذا مُسلْ بااژً وشراث.۵ که مربوط به پای کوبیدن و پیدا 

شدن حشمهٌ آب و محنتهای ابوب است؛ درقصص الانبیاء آمده است " 
... جبریل آمد - علیه السلام - و گفت: با یوب برخیز که حدای - تعالی -- 
بر تورحمت کرد وترا راحت و فرج داد. ایب گفت: جون برخیزم بدین حال که 
منم. جبریل دستش بگرفت و برخیزانید, گفت: يا یوب پای بر زمین زن. ایوب 
- علیه السلام - پای بر زمین زد, در ساعت زير پایش جشمه‌ای پدید مد و زیر 
پای دیگر همچنان. جبریل گفت: از این یک چشمه بشوی تا قدرت بینی, و از 
دیگر جشمه آب خور تا رحمت بینی. ایوب بدان چشمه فرو شد و برآمد: هفت 
اندامش درست گشته بود؛ گفتی که هرگز او را بیماری و علتی نبود؛ و از دیگر 
جشمه آب بخورد: هرحه در تن او بیماری برد ازو پاک شد...۶ 


ب) تفسیر داستان آیوب(ع) 


اشاره‌های مولوی به داستال ایوب به طورکلی ناظربه دوموضوع است: یکی صبرایوب برمحنت وبلا 


۵) ص ۰:۳۸ ۰1۲ 7) فصص الانبباه» ص ۰۲۱۱ 


ایزب ۲۵۵ 


وتسلیم اودربرابرمشیت الهی , ودیگرلطف ودستگیری اللهوپایان رنجهای ومحنتهای وی. 
جشمه ای که با پا کو بیدن ایوب به امرحداوند درزیرپای وی گشوده‌می شود و ایوب با وطه خوردن 
درآن‌تمام بیماریهایش شفا می یابد, درواقع, مظهرلطف و عنایت خداوند است که عاقبت شامل 
یوب می گردد. داستان ایوب, شبیه به داستان یعقوب است. این هردوپس ازتحمل رنج ومصیبت؛ 
عافبت به عشنودی وراحت می رسند : یکی با دید ارمحددیوسف ودیگری با فرورفتن درحشمه اب 
پاک وخنک. به همین سبب, مولوی درابیاتی چند, ایوب ویعقوب وجشمة ایوبی ویوسف رادر 
کنارهم قرارداده است: 


رم 
محنت ایوب را فاقهٌ بعقوب را / حارةٌ دیکر نبود رحمت رحمان رسید. (۲/۱۹۹) 
نراهر گوشه ایوبی بهراطراف یعقوبی / شکسته عشق درهاشان قماش از خانه 
دزدیده.(4 ۵/۱۱) 


رح ت رحمان که برای این دو می رسد همان دیدار بوسف و فرورفتن در 
ی است, يا نظر الهی که رحمت اورو لطف امیز است و طبیب دردهای او: 


آن میوة یعقوبی وان جشمةٌ ایوبی / از منظره پیدا شد هنگام نظر آمد.(۲/۱۷) 
بازدرآمد طبیب ازدرایوب خو یش / یوسف کنعان رسید حانب یعقوب خو بش. (۳/۱۱1) 
ایوب را آمدنظ یعقوب را آمدپسر/ خورشید شد جفت قمر درمجلس آعشرت گزین. 
(1/۱۰۲) 


درهمه این غزلها, که ابیاتی ا زآن نقل شد, ودیگرابیاتی که اشارهبه ایوب وجشمهة ایو بی و 
پایان رنجهای وی است, حالت عاطفی شاد وفرح انگیزی تصو پرشده است که احوال بسط ورجا ر 
بیان می کند. داستان رنجها ومحنتهای ایوب ونیزیعقوب وسرانجام خوش این رنجها» که به پایان 
گرفتن آنها وراحت وسکینه حتم می شود, خودمی تواند تمثیل حال سالک باشد که, پس ازطی راه 
دشوارومخاطره آمیز سلوک, سرانجام به وصل و اتحاد با معشوق و جشیدن لذتهای روحانی ومعنوی 
واحساس لطف وعنایت وی‌نایل می گردد. این همان‌ماجرایی است که درآثا رصوفیانه وعرفانی 
حون رسانة الطیرابن سینا ورسالة الطبرغزالی ومنطق الطیر عطارنیزبه صورت وز بانی دیگرتصو یرشده 
است. غم و اندوه ورنج ومحنت کوره ای است که سالک بای طلای هستی خود را دران از 
ناحالصیها پاک کندتا عارف وشایسته وصول به حق ومعشوق ازلی و ابدی گردد. رنج نیز مانند 


۳۵۹ نقسیر داستان ابوب 


بلایکسان است. روز بهان تازه این را منزل مریدمی داند ومنزل پیامبران ترحیح بلا برنعمت است: 


حسین بل و نعمت هر دو یکی می دانست. این منرل مریدان است. بلا بر نعمت 
گزیدن منزل پیغمبران است, زیرا که معشوق را در بلا رضاست." 


تندرستی و مال, که خداوند نصیب جابران و سیه قلبان می کند, در واقع حجاب است تا 
آنان را از یاد خدا غافل نماید و در خوشیهای دنیا مستفرق گرداند. مولوی می گو ید: 


حق - تعالی - فرعون را چهار صد سال عمر و ملک و پادشاهی وکامروایی داده 
جمله حجاب بود که او را از حضرت حق دور می داشت؛ یک روزش بیمرادی و 
دردسر نداد تا نبادا که حق را یادارد, گفت توبه مراد مشفول می باش و ما را باد 
مکنء شبت خوش باد. 


اما برخلاف فرعون, که از مال و ملک دنیا سیر نمی شود» و از رنج وبلا می گریزد. پیامبران 
درعین نعمت, چنانکه سلیمان و یوب (در ابتدای حال), هیچگاه ازیاد خدا غافل 
نمی شوند و دل به راحت و آسایش دنیا نمی بندند و در راه عشق, غم و آندوه و حفای معشوق 
را به جان و دل می پذیرند؛ جونکه به قول مولوی بلای معشوق ضیف خداست که عاشقان, از 
شذّت عشق, یک لحظه بر او روی ترش نمی کنند: 


هفت سال ایوب با صبرورضا دربلا خوش بود با ضیف خدا 
تا جووا گردد بلای سخضت رو پیش حق گوید به صد گون شکر او 
کز محبت با من محبوب کش رونکرد ابوب یک لحظه ترش 
از وفا و خلت علم خدا بود حون شیر و عسل او با بلا." 


خوانی که انبیا از آن سیر می شوند غیر خوان این حهان و نعمتهای دنیوی است. 
بنابر این, آنها, جون فرعون و فرعونیان, دلبستة این خوان نمی شوند. جان عاشقان و انبیا از 
جفای معشوق ذوقی در می‌یابد که پروای وف را دیگر ندارد. هم از این روست که سلیمان از 
ملکت دنیا سیر می شود و ایب از بلای معشوق سیر نمی گردد: 


۷) شرح شطحیات» ص ۳۸۱. ۸) فبه مافبهه ص ۲۳۳. همین مطلب در مثنوی» ( دفتر سوم 
ص ۱) نیز آمده است. )٩‏ مثنوی دفتر پنجم» ص )۲۳ و بعد, 


ایب ۱۷ 


حوانسی و کنات غیر این خوان تالوت خعورند انبیاسیر 
را دوق حمفاش دید جانم در عشصق حماست ار وفا سیر 
و > ِ یز شا 0 مان پوت کیش ار بلا سیر.(۲/۲۹۱) 


می گوید: 


عشق حقیقت بلاست و انس و راحت در و غریب... حون عشق بلاست قوت او 
در عالم از جفاست که معشوق کند. "! 


عين الَضاءة محبت و محنت را همراه می داند: 


دریفا, اول حرفی که در لوح محفوظ پیدا آمد لفظ محیّت بود. پس جون نقطة ب 
با نقطة نون متصل شد» یمنی محنت شد. مگرآن بزرگ از اینجا گفت که در هر 
لطفی هزار قهر تعبیه کرده‌اند, و در هر راحتی هزار شر بت به زهر آمیخته,۱۱ 


احمد جام نیز با توجه به تشابه خطی سه کلم محبّت و محنت و مختث. از بلای عشق و 
صبر بر آن» تعبیری لطیف کرده است: 


هرگز مپندار که محبت بی محنت باشد هرجا که محبّت می رود, محنت با وی 
به هم می رود؛ ...یشیم بباید دانست که هر کجا آفتاب محبّت برآمد از سای 
محشت وبلا حاره نیست... هر که دعوی محبت کند و محنت او را عين نعمت 
نباشد وی در دعوی خویش صادق نیست ووی مختث این راه باشد. .. 
بحقیقت, محبّت و محنت و مختّث هرسه درصورت یکی هستند: اگر درمحبّت 


۷ 2 ۱ ۰ .1 ۰ب ۱ 
زر محنت ری » در راه جر هی باهمی ‏ 


پبوند مان عشق الهی وبلا پیوندی ازلی است و نتیجذ مقذربلی گفتن ذریّت آدم به 
۰ هط ۰ نا ۲ ۰ عم ور 4۹1 1 مر ماد ۰ ۶ 
خطاب آلشت برلکم است: واذاخذ زک ین بنی آذم بن ظهور هم ذزتتهم وانهد هم غلی 
انفبهم اات برئخم فالوا بّلی, ۳ جانها در آن روز به قول عين القضاة «وی» را دیدند و ار 
((وی)) سماع قرآن شنيدند.؟۱ جانهایی که به خطاب محبوب بلی گفتند» عشق و بلای آنْ را 


۱) مصنفات عین القضاة همدانی. ج ۱ تمهیدات» ص ٩۵‏ ۰۲ 
۲) انس التائبین و صراط المبین ص هفتاد و شش. ‏ ۱۳اعراف ۷: ۰.۱۷۲ ۱6) تمهیدات» ص ۰۱۰۱ 


۲۵۸ تفسیر داستان ایب 


دل دیده آب روی خود در خاک کوی‌عشق‌او جون آن عنایت دبد دل اندرعنا پا کوفته 


حانْ همحو ایوب نبی در ذوق آن لطف و کرم با قالب پر کرم خود اندر بلا با کوفته.(۵/۱۰۱) 


ححابهای دنیای کثرت سبب شده است که بعضی این حادثه ازلی را فراموش کنند؛ اما 
مومنان راء که ذوق این خطاب همواره دردل زنده است و آتش عشق در دلشان شعله ون 
باکی از بلای عشق نیست و سرمست از آن بانگ و خطاب, بی اعتراضی, بلا را با روی 
باز و بشادمانی استقبال و تحمل می کنند. 
همجنانکه ذوق آن بانگ الست 
تا نباشد بربلاشان اعتراض 


در دل هر مومنی نا حشر هست 
نی ز امرونهی حقشان انقباض... 
هرکه خحوابی دیدازروز الست همست باشد در ره طاعات مست 


می کشد حون اشتر مست این حوان بی فتور و بی گمان و بی ملال, ۱۵,۰ 


رابط؛ مبان عشق و بلا را همه جا در آثار صوفیه می بینیم. سنانی در مثنوی طریق 
9 
التحقیق می گو بد: 


در ره عشق او بلاکش باش 
حون ون ات وه مسگردان روی 
عاشمان را غدا س[لا باشد 
لممه از سفره بلا خوردند 


همجو یوب در بلا خوش باش 
روی درحق کن و «رصینا» گوی 
عاشقی بی‌بلا کجاباشد 
می ز میخانة رضا خوردند. ۴ 


عشق, به قول عطار, بخشش خدایی است و خداوند ابن عشق را وفف دلهای بر درد 
وبلاکش کرده است؛ وبنابر این آن کس که آمادهٌ حانبازی در راه عشق نباشد, عشق 
روی به وی نشان نمی دهد, 


عشق جز بخشش خدایی نیست 
هر که او برن‌خیزد از سرسر 
عشق وففست بر دل بر درد 
هر کرا باز عشق صید کند 


۵) مثنوی؛ دفتر بنحی صص ۱۳۳ و )۰۱۳ 
۷) دبوان عطاره ص ۰.۹۵ 


این به سلطانی و گدایی شنت 

شق را باوی اشنایی نیست 
وفف در شرع ما بهایی نیست 
بازش از چنگ او رمایبی نیست"۱ 


۹) مثنو بات سنائی» ص ) ۰۱۲ 


آرونپ ۲5۹ 


سهروردی در رسالة دلکش فی حفبقة العشق با مونس المشاق پیوند ازلی میان عشق 

حسن و حزن را ب اک خی ات ری ات مان سا 
داده است. حادئه‌ای که بدین‌سان در ابتدای آفرینش رخ می دهد صورت مثالی همه 
عشمهایی است که بعدها درعلم رخ می دهد؛ که هر چند در هر زمانی شخصیتها 
مختلف اند, آن رابطه ها ابت است. در این داستان می خوانیم که اولین موحودی که خداوند 
می آفریندعقل است. اما برعلاف فلسف؛ مشائی - که از سه علم یا سه شناخحت عقل اول؛ 
بترتیب, عقل دوم و نفس اول و فلک اول به وجود می آبد - در داستان سهروردی, از این 
سه علم عقل اول» بترتیب, حسن و عشق و حزن پدید می آبد. رابطة میان این سه در طول 
داستان, در رابطه میان شخصیتهای بوسف و زلیخا و بعموب ممثل می گردد. حزل در اینجا 
همان رنج و بلای عشق است که در حاده عشق از آن گزیری نیست و در همان ابتدای 
آفرینش, همراه با عشق, درهستی ساری می گردد. مولوی؛ در کلیات شمس, در چندین مورده 
به پیوند میان («بلا» و «بلی» در پاسخ خطاب الَنْتَ برئکم اشاره کرده است: 


الشت گفت حق وحانها بلی گفتند / برای صدق بلی حق روبلا بگشاد.(۲/۲۲۱) 
0 "۷ 2 بل نج ت کشیدن بلا 
در ات : خیسبت که اجعتن فش حلقه زنِ درگه فقر و فنا.(۱/۱۵۷) 

در مورد غزل فوق, افلا کی در منافب العارفین نقل می کند: 


همچنان فرمود (مولانا): روزی یکی از صحابه حضرت رسول را - صلی الله علیه 
و سلم که ترا دوست میدارم گفت: - حه ایستاده‌ای حوشن آهنین پوش و 
استقبال بلاها کن وقلّت را مستعد باش که بلا تحفة عاشقان ومحبانست... 


مولوی می گوید: درباغ الست. این ذرّیت انسان بود مورد خطاب واقع شد. 
موجودات دیگر از وجود حویش و از وجود آفرید گار حویش بيخبرند. انسان با این خطاب به 
وجود خود و وجود خالق آ گاهی می‌یابد. اين آ گاهی ثمره و انگور باغ الست است. انساد 
از همان لحظه که به اين آ گاهی وبه رابطة میان خو بش و خالق معرفت پیدا می کند عاطفة 
عشق نیز در وحودش نطفه می بندد. این عشق بابد مخلوق را با خالق متحد کند و این وجود را 
با ان وحود بپیوندد؛ و در کار این پیوستن ویگانه کردن, عاشق نا گریر از رنج وبلای عشق 
است. عشق مست وباده پرست است و انگور وجود مخلوق را در جهد و عنا می کوبد و 


۸) مجموعة سوم مصنفات شبخ اشراق؛ ج ۳.ص ۲۱۸ و بعد. 


۳۹ تفسیر داستان ابقب 


می نوشد تا با محوهستی مخلوق و عاشق تنها هستی معشوق و خالق بماند. این رنج و بلا تنها 
نصیب انسان است جرا که باغ الست و آ گاهی بوجود خویش, که انگورباغ الست است» 
موهبتی است که تنها از آن انسان است. هر انسان مومن و آگاه که آن حطاب ازلی را 
فراموش نکرده است همخرقة وب است و جون او باید بربلاها صبر و استقامت ورزد و بای 
وفا در عشق حانان بکوبد تا شاید سعادت نیز همپای او شود و با شنیدن ندای ار جشمة 
خدک و پاک وصل و اتحاد ویگانگی در همین جهان و در زیر پای او گشوده گردد. 


ان عشق که مست امد در باغ الست امد کانگور وجودم را در جهدوعنا کوبد 
گر عشق نه مستستی یاباده پرستستی درباغ چرا آبند انگور چرا کوبد 
نوپای همی کوبی وانگورنمی بینی کاین صوفی جان تور درمعصرها کوبد 
گویی همه رنج وغم برین نهد آن همدم چون باغ ترا باشد انگور کرا کوبد 
همخضرفقة ابربی زان پای‌همی کوبی هرک وشن ودأَرُض او پای وفاکوبد. 
ای‌طایفه پا کوبید جون حاضران آن‌جویید باشد که‌سعادت پادرپای‌شما کوبد.(۲/۵۳۰) 


حاد در این حهان گللود؛ تن و تعلقات جهان است و هم در این جهان است که 
میتواند خویشتن را از این گل شستشودهد. زلال زمزم لطف حق از عالم علوی بسوی عالم 
سفلی روان است؛ اقا آنکس که از آن غافل و بیخبر است و آن رانمی بیند؛ هر دم در گل 
فروتر میرود و آلوده‌تر می گردد. ایّوبی باید که پا بستة این گل نگردد و چشمة آب حیات و 
معرفت را» که داروی شفا بخش زستن از گل آلود گیها و کدورنهاست, هم در این عالم 
سفلی بجوید و از ناخالصیها خود را پاک و مجرد کند, تا جون سیبی غلطان هم از طریق 
این جوی بسیبستان ارواح رستگان به باع خرم بی سوی و جوار حق بپیوندد و از سیب سنگ 
فتنه های این حهان برهد و در گلشن بهشت ومأوای رستگاران؛ آسیبی حز آسیب لذتبخش و 
روحانی همصحبتی و معاشرت با فرشتگان و ارواج حون خود رسته از گل آلود گیها؛ نبیند, 
وا لین جاهدوافین دهم سنا (عنکبوت )1٩:۲۹‏ 
روان گشتست از بالا زلال لطف نا اینجا که ای جان گل‌آلوده ازیسن گل خویش را واشو 
نمی بینی تواين زمزم فروتر می روی هردم اگر ایربی و محرم به زیر پای جودارو 
چوشستن گیرد او خود را رباید آب جواورا ‏ چومییش می‌برد غلطان به باغ خرم بی‌سو 


۱ ۳ . # 5 
بسیبستان رسد سیبش زقا راگن و اس نبیند اندران کلشن بحز اسیب شُفالو. )۵/۲٩(‏ 


ابیات فوق یادآور پاره‌ای از سخنان سهروردی است. در مورد «زلال لطف» که از 
«بالا» تا اینجا (حهان خاکی) روان گشته است, سخنان سهروردی در رسالةٌ بزدان شناخت 


ابزب | 


به خاطر می آید و فیض نور باری تعالی که توسط عقول یا فرشتگان به حاک و جهان خاکی 
و موحودات آن می رسد. 


اکنون گوییم که تابش نور عقل فعال, که برنفس انسانی افتد تا او را مدرک 
همی گرداند وبه واسطه او صورت معقولات را ادرا ک همی کندء حون مثال 
تابش نور آفتاب است که بصر را مدرک همی گرداند... نفس ناطقة انسانی 
عامل بقوت است و به واسظة عقل فال و تابش نور او به فعل می آید. عقل فقال و 
دیگر عقول به افاضت این نور بخیل نیستند و افاضت این نور بر موجودات هر دو 
عالم مر آنان را ذاتی است؛ و این نون بر سبیل کلی؛ بر هم موجودات عالم 
روحانی و جسمانی بگسترانیهاند. اقا قصوری که هست از قابلان و مستعدان 
است و قصور ایشان نیز به سبب تر کیبات اين عالم کون و فساد است و به جند 


لوازم دیگر, , ,۱۹ 


در مورد شستن خو بش در (زمزم لطف») حستن ان در زیربای خودء که داروی 
دردها و بلاهاست» سهروردی نیز در رساله عقل سرخ خود سخنی دارد که بی مناسبت نیست: 


گفتم: ای پس جه کنم تا آن رنج (رنج زخم تیغ بلارک) برمن سهل بود؟ گفت: 
جشمه زندگانی به دست آورو ازآن جشمه آب بر سر ریزتا اين زره برتن توبریزد 
وا شم تیغ امن باشد که آن آب این زره را تک کند؛ و جون زره تک بود» 
زخم تیغ اسان بود. 1 ای پیر ین چشم زندگانی کجاست؟ گفت: در 
ظلمات» اگر آن می طلبی » حضروار پای افزار در پای کن و راه توگل تشن کرژ 
به ظلمات رسی. گفتم: راه از کدام حانب است؟ گفت: از هر طرف که روی» 
اگر راه روی» راه بری. گفتم: نشان ظلمات حیست؟ گفت: سیاهی, و نو خود 
در ظلماتی ء اما تونمی دانی ۲۳۰۰۰ 
ایوب همجنانکه مظهر بلاکشی و تحمّل رنج در راه محبوب است مظهر صبر و تحمل 
نیرهست. و اين صبس در معنی صوفیانه خود, با «رضا», که یک اصطلاح صوفیانه دیگر 


و 
است؛ بستگی و پیوند دارد. در رسالة فشیربه آمده است: پرسیدند از وی (حنید) از صبر 
2 ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ و ۰ ی 
گفت: فرو خوردن نلخیهاو روی ترش نا کردن.۲۱ ذوالنون حمله ای نظیر این در باره 


۹) مجموعة سوم مصنفات سبخ اشراق» ج ۰۳ صص ۳۱ - ۰۳۰ 
۰) همان کتاب ص ۲۳۷. ۱) ترجمةٌ رسالا قشیربه: ص ۰۲۷٩‏ 


۳ تفسیر داستان ایب 


«رصا» هن «دوالتون گفت: فدسن الا سره که رضا سرور دل است در تلخی 
فضا.»۲۲ و حارث محاصبی نیز گفته است: «رضا آرام دل است زیر رفتن حکم» ۳" و جنید 
هم درباره رصاأ گفته است؛" «رضای بنده از خداوند - عز و جل - آن است که اختیار 
خویش از میانه بردارده یعنی راضی باشد به هر چه خدای - عز و جلْ - کند, از محبوب یا 
از مکروه...»۲۹ و سخن شیخ ابومحمد رو یم نیز از همین دست است که می گوید: («رضا 
آن است که احکام اورا به شادی پیش باز روی . یعنی چنان که عام از بلا گریزانند 
خواص مر بلا را جویان‌اند.»۲۵ جنانکه از داستان ایوب بررمی آید. وی همه جا بلا را با 
صبر و رضا تحمّل می کند بی آنکه گله و شکایتی در میان آورد. به همین سبب, خداوند او 
را صابر شمرد. تنها یک بار ایوب می گوید: مّنی ار ؛ و اين, گله می‌نماید؛ اما 
صوفیه این سخن را نیزبه حالت غیبت از خود تعبیر می کنند و آن را از مقولة گله و شکایت 
نمی شمارند. صاحب کثف المحجوب می گوید: 


مشایخ را لطیفه‌ای است حالی و از روی ظاهر قالی... آن که از خود غایب 
نیست, به حق حاضر نیست, و آن 2 حاضر است غایب است؛ جنانکه, حون 
جزع ایب - صلوات اله علیه - اندر حال ورود بلا نه به خود بود که اندر آن حال 
ارو خانت بو حق --تعالی -عين آن جزع را از صبر جدا نکرد و گفت: 
نی الضَرّ و خداوند - تعالی - فرمود: انا وَجْدناه صایرا,ء, 


گر جه بعضی نیز گفته‌اند که خداوند ایب را صابر گفت و صبور نگفت: «زیرا که 
حمله احوال او صبر نبود. آندر بعضی از احوال با بلا بودی آندر حال مزه یافتن, از بلا صابر 
تفت از ال کت صابرً نگفت؛ صبور ۷ در هر حال, مولوی, در مشوی, صبر ایوب را هم 
موهبت خدایی می داند, همان گونه که علت اندیشیدن نیز خداست: 


م7 ۰ ۲ ۳ ۰ 3 ۰ 
دیگهای فکر می‌بینی به جوش .. اندرآتش هم نظرمی کن به هوش 
۳2 
گفت حق ایوب را درمکرست من بهر موبیت صبری دادعت 
هین به صبر خود مکن جندین نظر صبر دیدی صبر دادن را نگر, ۲۸ 


اما این موصت خدایی » اگر فضای رفته است» تقدیر آن به کوشش و شایستگی بنده 


بستگی دارد و بدون این کوشش و شایستگی» این فصای رفته وحکم کلی صورت تقدیر بیدا 


۲ ود ۲) خلاصا شرح تعرف» ص ۳۱۲و بعد. ۰ کشف المحجوب. ص ۳۲۲. 
۷) ترجمة رساله قشیربه ص ۰۲۸۱ ۸) مثنوی دفتر پنجم» ص ۰۱۸۲ 


ابوب 


نمی کند؛ و این البته, با حبر محض, که مولوی با آن موافقتی ندارد, فرق دارد. از نظر 


برض 


مولوی» اين عنایت خداوندی به بنده مورد نظر خود درباره یوسف نیز مصداق پیدا می کند: 


حول در انکندند یوسف را به حاه 
که نو روزی شه شوی ای پهلوان 
فایل این بانگ ناید درنظر 
قونی و راحتی ومسسندی 
چاه بر وی بدان بانگ جلیل 
هرحفا که بعد از انش می رسید 


.۱۳۳ مثنوی» دفتر سوم ص‎ ) ٩ 


بانگ آمد سمعم او را از اله 
تا بسمالی این جفا در رویشان 
لیک دل بشناخت قایل را ز اثر 
درمیان جان فتادش زان دی 
گلشن وبزمی چوآتش برخلیل 


او بدا قفوت به شادی وم کت ۳ 


۵ جرجیس(ع) 


الف) داستان جرجیس(ع) 


نام جرجیس در قران مجید نیامده است. اما در تفاسیر و در فصص اسلامی به نام و داستان 


واين جرجیس پس ازعیسی بود - صلوات الله علبة - و او از فلسطین بود؛ و 
مردی مزمن و پارسا بود؛ و بازرگانی کردی ژ ازین شهربدان شهر شدی و هر جه 
سود کردی جمله به درو یشان دادی و سرمایه نگاه داشتی؛ و کار او همین 
بازرگانی و خرید و فروخت بود. و گفتی که اگرنه این صدقة درو یشان بودی» 
من هرگز بازرگانی نکردمی, بلکه شب و روز عبادت می کردمی.,.۴۰ 


آنجه در داستان زندگی جرجیس برجسته می نماید مقاومت بیش از حد وی در 
مقابل شکنحة کفار است و حندین بار کشته شدن به امر بادشاهی حبّار و بت‌پرست و سپس 
به فرمان خدای - تعالی - زنده شدن که بعد از نقل ابیات» به آن اشاره می کنیم. 
آنکه حون جرجیس اند رامتحان عشق ما / گشت اوصد بارزنده کشته شد صد ره‌شهید. (۲/۱۲۰) 
چه ریخت ساقی نقدیس بر سر جرجیس / که غم نخورد و نترسید ز آتش کفار؟!(۳/۳۳) 
کشته شوم هر دمی پیش توحرحیس‌وار / سر بنهادن زمن وز توزدن تیغ تبز, (۳/۷۵) 
کوحلق اسماعیل تا از حنجرت شکری کند / جرجیس کو کززخم توجانی مپارد هرزمان.(4/۱۱۳) 
جرجیس رسد کوهر نفسی / نو کشته شود در کشور من.(4/۲۸4) 
همجو حرحیس شود کشتهُ عشقش صدبار / یا حواسحق شود بسمل از آن خنجر او.(۵/۱) 


۳۰( فصص الانبیاء: ص ۰1۱۸ 


۳۹۹ داستان جرجیس 


در زماد جرحیس, رمین موصل را پادشاهی از ملوک الطوایف بوده است به نام 
دادیانه. این پادشاه بت پرست بوده است و بتی به نام افلون داشته است. پادشاه اين بت را به 
بیرون شهر برده و آنشی بلند افروشته بود و هر کس در این شهر وارد می شده است؛ 
می‌بایست این بت را سجده کند و اگرنه در آتشش می انداختند تا بسورد. حرحیس که 
مردی مسلمان و بارسا بود با پاران خود سخت غمنا ک بودند» حون نمی توانستند مسلمانی 
خود اشکار کنند. روزی جرجیس با کاروانی به سوی شهر می آید و در بیرود شهر از سحده 
بت تن می زند. او را پیش ملک می برند. جرجیس با فدرت اراده و عزم راسخ در مقابل ملک 
می ایستد و او را به حدای می خواند و از معجزات موسی و عیسی با وی سخن می گوبد. اما 
ملک را گوش عقل به این سخنان بدهکار نیست. 


پس ملک بفرمود تا جوبی به زمین فرو بردند, و جرجیس را برهنه کردند و بدان 
جوب بر بستند و شانه‌های آهنین بیاوردند و او را بدان شانه‌ها بزدند تا هر جه بر 
اندام او گوشت نود و بوست » همه بدال شانه ها فرو آوردند گفتند مگر بمیرد. و 
جرجیس خود نمرد. پس میخ آهنین به انش سرخ کردند و به‌سرش‌فرو بردند هم 
نمرد.پس جرجیس را گفت: زین عذابها درد نیابی؟ گفت: آن جدای که مرا 
سوی تو فرستاد درد اين عذاب از من برداشت. بس ملک بفرمود تا او را به زندان 
کردندو به‌روی بخوابانیدند و دستها و پایهای او به جهار میخ آهئین بدوختند. و به 
زندان سنگی بود به مقّدار صد من؟؛ بر بشت او نهادند. . . حول شب اند ام 
۱ ۱ : ۳ ۱ 

حدای - عز و حل - فریشته‌ای را سوی حرحیس فرستاد و گفت: هیچ غم مدار 
که این دشمن ترا سه بار بکشد و من ترا زنده کنم و بار چهارم برهانم,,,۲۱ 


ملک و یارانش, بعد از آن» سه بان به فجیعترین وضع جرجیس را می کشند؛ اما هر 
بان به خواست خدای تعالی رنده می گردد. فتت حرحیس هر بار وحشتنا کتر از بار سابق 
صورت می گیرد, اما خداوند به او زندگی می بخشد. ملک دست از بتپرستی برئمی دارد و 
سرانجام که از جرجیس عاجز می شود, می خواهد طریق آشتی با او پیش گیرد؛ اما جرجیس 
نمی بدذیرد وبه دعوت و معحزات خود ادامه می‌دهد. عافبت» حرحیس نیز از ایمان آوردن 
ملک نومید می شود: 


ظ ۳ ۰ 
آگفت: با رب این مرد همی مسلمان نشود, و مرا حندین باربکشت و عذاب 
کرد توبه فضل خحویش آن ار من بگردانیدی و باز زنده کردی مرا. یارب.تو 


۲۱) نرجمة تفشیر طبری» ج ۳. صص ۰3۹۸ ۰۹۹۹ 


جرجیس ۳۹۷ 


ایشان را همه هلاک کن. دای - عز و حل - قضا جنان کرد که یک نیمه 
شهر هوای اد ملک خواستند و یک نیمه هوای جرجیس خواستند. پس آتشی 
بیامد از هوا و بدین نیمه کافران اندر افتاد, و ایشان بسوختند همه؛ و آن دیگر 
نیمه که بر دین حرحیس بودند, شمثیر اندر نهادند تا همه کافران کشته 


شدند ۳۲ 


ب) تفسیر داستا جرجیس 


جرجیس از نظر بلا کشی در راه حق, شباهت بسیاربا ایب دارد و از همین نظ همانند 
آیوب. مظهر تحمل و صبر بر بلا و استقامت در راه حق و ایثار در هواخواهی محبوب است. 
جندین بار کشته شدن و هربار بارشکنجه‌های صعب را به جان خریدن - اگرجه, چنانکه 
از ظاهر داستان برمی آید, کشته شدنی جسمانی - است جرجیس را می‌تواند با هر صوفی 
جانباز و پا کبازی قابل مقایسه کند که در راه عشق محبوب هر بلایی را باروی باز استقبال 
می کند و پیش از مرگ طبیعی به مرگ ارادی و اختیاری می میرد. و هر لحظه آماد؛ُ جان 
باختن در راه معشوق است. مولوی, در موی, حکایت عاشقی را یاد می کند که برای معشوق 
شرح دردهایی را که در راه او کشیده است بیان می کند تا شهادتی باشد در ارادت او اما 
معشوق می گو ید: این همه درد وبلا که کشیده‌ای خود هیچ نیست و اصل عشق و ولا مردن 
و نیستی است: 
گفت معشوق اين همه کردی ولیک گوش بگضا پهن و اندریاب نیک 
کانجه اصل اصل عشقست وولاست آن نکردی اینچ کردی فرعهاست 
گفتش آن عاشق بگ و کان اصل چیست گفت اصلش مردنست ونیستیست 
توهمه کردی نمردی زنده‌ای ‏ هین بمیر اربار جان بازنده‌ای 
هسم در آن دم شد درازر و حاد بداد همجو گل درباخت سر خندال اه 


۳ ۱ 

اما اگرمرده تنها ایک روفانی است. صوفیان از صد حهت فانی می شوند؛ و ا گر 

مرگ یک فتل است, مرگ صوفیان سیصد هزار بار است؛ و همانند جرجیس, آنان نیز 
کشته می شوند و زنده می گردند و باز طالب زخمی دگرو مرگی دگر از دست محبوب اند. 


۲) همان کتاب. صص ۵۷۰۳ ۰۷۰ ۳) هلنوی» دفتر پنجم» ص ۰۸۰ 


۳۹۸ 


مرده اریک روست فانی در گزند 
مرگ یک قتلست و این سیصد هزار 
همجو جرجیسند هریک در سرار 
کشحه از ذوق سنان دادگر 
والله از عشق وجود جانپرست 


صوفیان از صد جهت فانی شدند 
هریکی را خونبهای بیشمار 
کشبه گشته زنده گشته شصت بار 
می‌بسوزد که بزن زحمی دگر 
کشته بر قتل دوم اش شنت ۳۱ 


و له . ۰ 2 .. 
مولوی دریکی ار غزلهای مکاشفه کون خود» خو بش را که در امتحان عشق 
محبوب صد بار کشته و زنده شده است با جرحیس مقایسه می کند: 


برنشست آن شاه عشق ودام طلمت بردرید 
ون درآن دورمبارک برجها رامی گذشت 
دردلش یادمن آمدهرطرف کرد التفات 
گفت نزدیکان خود را کان فلان مایب جراست 
آنکه حون جرجیس اندرامتحان عشق‌ ما 


هم حوماه هفت وهشت آفتاب روزعید... 

سوی برج آتشیین عاشقان خود رسید 

مرمرا درهیچ صفی آن زسان آنجا ندید .. 

آن عراب عاشق حاضرمشال نایدید... 
گشت اوصدبارزنده کشته شد صد ره شهید. (۲/۱۲۰) 


انگیز؛ همه این بلاها, که حرجیس و ایب و صوفی تحمل می کنند, مشق است و 
نیروی مقاومت آفرین در برابر اين بلاها نیز عشق است. عشق هم حیات جاودان و هم بلای 
ناگهان است؛ اما, از آنجا که وادی خونخوار طریقت را جز به پاری عشق نتوان پیمود. پس 

مر ۰ ۰ ۳ ۰ 
باید شکر گزار زحم خنجرش بود و آمادهة جانسپاری در برابر زخم عاشق کشش: 


ای مایهه رگفت وگو ای دشمن و ای دوست رو 
ای رفته اند رخون دل, ای دل ترا کرده بحل 
سخته کمانی خوش بکش برمن بزنآن تب رخوش 
زنحم نودر رگهای من جانست وجان افزای من 
کوحلق اسماعیل نا از خنحرت شکری کند 


ای هم حیات جاودان؛ ای‌هم بلای‌نا گهان 
برمن بزن زعم ومهل, حقّانمی خواهم امان 
ای مسن فدای تیرتو ای‌من غلام آن کمان 
شمشیرتوبرنای من حیفست, ای شاه جهان 
جرجیس کوک نزخم توجاني سپارددهرزمان. (۳/۱۱۳) 


اما باز در اینجا این سوال پیش می آید که صوفی حگونه گرفتار این عشق می شود؟ 
11 ار ع* بط هآ ۵ هم ۰ ۵ ی هی 
نجه از غزلیات شمس دریافته می شود آن است که معشوق خود عاشق را می کزبند. معشوق 
به حیله‌های طرفه باطن عاشقان خود را صید می کند و خود زره رو یین عشق را بر آنان 
می پوشاند و خود با استقبال تیغ نیز امتحانشان می فرسند: 


۲ ) همان کتاب. دفتر ششم, ص ۰۳۱۱ 


جر حیس ۲۹۹ 


دوش مرا شاه خواند برسرمن حکم راند درتن من خون نماند خون دل رزبریز 
با دل و جان یا غیم بی‌دل وجان‌می‌زيم باطن من صبد شاه ظاهر من در گریز 
ای غم و انديشه رو باده و بای غمست جونکه بفرید شیر رو جوفرس خول بمیز 


کته شوم هر دمی پیش نو حرحیس ‌وار سر بنهادن رمن وز نو زدد تیغ نیز.(۳/۷) 


و ایا این چبزی که سافی تقدیس بر سر جرجیس می ریزد تا آن همه بلا و رنج را 
تحمل کند همان عنایت حق نیست که عشق را نصیب جرجیس می کند تا مست و سر از 
بای نشناخته به استقبال خطرها رود؟ 


جه ریخت سافی نقدیس بر سر جرجیس که غم نخورد و نترسید ز انش کفار 
هزار بارش کشتند و بیشتر می رفت که مستم و خبرم نیست ازیکی و هزان (۳/۳۳) 


". خضروالیاس 


الف) داستان خضر و الیاس(ع) 


نام خضر در قرآن کریم نیامده است. اماء همان طور که در داستان موسی اشاره 
خواهیم کرد. ضمن سفرموسی به مجمع البحرین که در سورةُ کهف آیه‌های 16 و 1۵ آمده 
است. از ملاقات موسی با یکی از بندگان خداوند سخن می رود که این بندة نیکوکاریا؛ 
به نعبیر قرآل, «عبد صالح» را جمهور مفسران قران خضر نامیده‌اند. ۱ طبری» ضمن تفسیر 
آیات م ذکور, می نو بسد: 


و چون موسی با خدای همی مناجات کرد, ایدون گفت: با رب هیچ خلق ترا 
هست بر پشت زمین از من داناتر؟ گفت: یا موسی مرا بنده‌ای است نام او خضر 
او به علم از توبیش است. مومی گفت: پا رب مرا سوی او رهنمون کن. خدای 
گفت: - عز و جلّ -: اوبه میان دو دریا باشد. پس موسی گفت که من نیاسایم 
تابه میان دودریا نرسم وسوی حضرروم وازاوعلم آموزم. .. ۲( سم خضروهوسی) 


کارها و اعمال خض در مواردی, مشابه با لاس است که در قران کریم دو بار از 
او نام برده شده استء» ۲ و او را همان ایلیا, از پیامبران بنی اسرائیل, دانسته اند. مشابهت 
حضر و الباس سبب شده است که بعضی آن دو را معزف یک شخصیت بدانند.؟ در هر 
حال یکی از موارد مشترک ومشابه در شخصیت این دو دست بافتن آنان به جشمة 
زندگانی و آب حیات است که از این طریق هر دو عمر جاو بدان یافتهاند, و این نکته در 


۱) داثرة الممارف الاسلامیه. ج ۸ ص ۳۵ دیل خضر. ۲) ترجمد نفبر طبری» ج 4 ص ۰۹۷ 
۳) انعام :٩‏ ۸۵ و صافات ۳۷: ۰.۱۳۰ ) اعلام فرآن. ص ۰۲۱۰ 


تققی تناس رادشه اش کته صرق که‌تور اقب تفا مر واطری انلاتی, آمله اسنت: 
نجات گمراهان به دست آن دو است. معمولاً نجات مردم از خشکی بر عهده الباس و نجات 
کاد کال دررای‌ونه عفر کرانه فه اس اعاادر را خی مکی ان اتبت ی فر 
نتبحة توحه صوفیان به خضر بتدریج وی آهمیت بیشتری یافته و «الباس را تحت الشعاع قرار 
داده است؛ تا جائی که عامه بکلی الیاس را فراموش کرده اند و نجات خود را چه در دریا و 
جه در خشکی از خضر می خواهند.»* در کلیات شمس, گاهی اشاره به حضر بدون ذکر وقایع 
و دیگر اشخاص داستان آمده است, و گاهی همراه با وقایع و شخصیتهای دیگر, که به آنها 
اشاره می کنیم: 

خصر 
حضروقت توعشقست که صوفی زشکست/ صافیست ومثل درد به پستی بنشست. (۱/۲۳۸) 
گوید جه سبب باشد آن خرم و اين و بران / جان خضری باید تا جان سبب بیند.(۲/۵۷) 
درآن خلوت که خو بان را به جام حاص بنوازد / بود روح الامين حارس وخضرش پرده دارای دل. )٩(‏ ۳/۱) 
هله خاموش که تا او لب شیرین بگشاید / بکند هر دو جهان را خضر وقت سقایی .(0/۱۲۲) 
حضربقایی شوی گر عرضی فانیی / شادی دلها شوی گر چه دل آزرده‌ای.(۲4۵/٩)‏ 


خضر و الیاس 
ابن کیست این, این کیست اين, این بوسف انیست این / خضرست والباس این مگ یا آب حیوانیست این.(4/۱۰۰) 
ازآن آبی که جشمه‌ی خضر و الیاش / ندیدست و نبیند آنجنان آب.(۱/۱۷۸) 
دزد خونی بین که هر کس را که کشت / حضر و الیاسی شد و هرگز نمرد.(۲/۱۵۵) 
ورحوالیاس فلاووز شوی / تا لب جشمه حیوان جه شود؟.(۲/۱۹۸) 
چو خضر سوی بحار و یلاس در خشکی / برای گمشدگان می کنند استعداد.(۲/۲۲۱) 
گرفتم من که الیاسی و خضری / چ وآب حضر عمر افزا چرایی.(۵۷/٩)‏ 
توآن صدر و بدری که دربر و بحری / هم الیاس و خضریٌ و هم جابٍ جانی.(۷/۸) 

چنانکه دیده می شود. در ابیات فوق می توان ارتباط الیاس راء همچنانکه خضص با 

چشمة حیوان و آب حیات و نیز راهنمایی گمشدگان ملاحظه کرد. 


خضر و موسی 


در بیتهای زیرازخضروموسی با هم سخن رفته است: 


۵) همانحا. 


الیاس؛ خضر و موسی اش 


آن‌س وکه حشک ماهی شد پیش خضرزنده / آن س وکه دست موسی حون ماه انوا رآمد. (۲/۱۷۱) 
توشنیدی قرب موسی طور سینا نورحق / در حضور خضر بود آن طور سینا دور دور,(۲/۳۰۱) 
جول شراب موسی افکن زان خض رکف دررسد / صد جوجان من درآبد جون گهر 
اندرمیان. (1/۲۰۸) 
گرجه کلیمی همه در اعتراض / کشف کنم خضر زمانت کنم.(1/۱۸۷) 
بینی شأن فوسی بیابی بی دهن بوسی . / زسر حضر چون موسی شوی درفقرهار ونی .(۵/۲۹۳) 
جون موسی پیمبر از بهر خضر انور / کرده سفر به صد پر حون هدهد هوایی .(۱۹۷/) 
در تفاسیر قران کریم» ضمن تفسیر ایات ۰ تا ۸٩‏ از سور کهف. به داستان موسی 

و خضر اشاره رفته است. خلاصة داستان چنین است: موسی به یوشم‌بن نون گفت که من 

نیارامم تا نرسم بدانجا که آن دو دریا رهم آید ورچند سال بگذرد. جنانکه درقرآن کریم 
آمده.است: واذفال موسی لِفتب؛ لابرمْ ختی أبلم مَجْمم خرن آوافضی فا * علت این 
نصمیم موسی آن است که وی در مناجات خجو با خدا می گوید: یا رب, هیچ خلق تا 
هست بر یشت زمین از من داناتر ؟ گنت؛ 0 فرمن فز بای ابیت گم ار خفن نم 
توبیش است. موسی گفت: مرا سوی او رهنمون کن. خدای گفت - عزو حلّ -: او 
میا دو دریا باشد. پس موسی آهنگ دو دریا کرد تا با خضر دیدار کند!... و موسی س 
مر یوشع‌بن نون را که طعام می بردار تا برو یم بدان مجمع البحرین... یوشم زنبیلی برداشت» 
ویکی ماهی بزرگ بریان کرده بداد زنبیل آندر نهاد, و برفتند تا به مجمم البحرین رسیدند 
بی آنکه بدانند آنحا همان جاست که آهنگ کرده‌اند. در آنجاء موسی از خستگی به خواب 
رفت و بعد خواب بریوشم غلبه کرد. یوشم, قبل از به خواب رفتن, ماهی بریان را از زنبیل 
بیرون آورده بر کنار دربا نهاد. گویند آنجا چشمه حیوان بود, یک قطره از آن آب به ماهی 
برافتاد ماهی زنده گشت و به دریا اندر شد. موسی و یوشم, حول از خواب برخاستند, راه 
خود گرفتند, و داستان ماهی فراموش شد. جون مدتی به راه ادامه دادند, موسی گرسنه شد و 
از یوشع غذا طلب کرد. بوشع گفت: آنحا دیدی که نزدیک آن سنگ برسيديم و بخفتیم؛ آن 
ماهی زنده شد و به میان آبندر شد و مرا حدیث او فراموش شد که ترا بگفتمی ات 
لد اوَبُنا الی السخرةٍ انی نسبت الحوت. " موسی - علیه السلام - بدان گاه که نحدای - عز 
وحل - مناحات کرد و حدیث خضر فراز امد, گفته بود: مرا راهنمایی کن سوی آن بنده 
صالح. و خدای - عزو حل س گفتهبود که طعامتو تور راهنمایی کند سوی 79 
پس موسی با یوشع برگشت تا بدان سنگ رسیدند که از آنجا رفته بودند. و آن سنگی بود سبز 


1) کهف ۱۸: 1۰. ۷) نرجمةٌ تفیر طبری» ج ۰4 صص ۹۱۱ - ۰۹۱۷ 
۸) همانحاء صص ٩ ۰۹۵۲ - ٩۵۱‏ کهف ۱۸: ۰.۱۲ 


۷ داستان خضر والیاس 


شده از جهت آنکه خضر آنجا نماز کرده بود. و آنجا هیچ کس را نيافتند. و ماهی را یافتند 
همجنان به میان دریا اندن و زمین خشک بافتند. از هر حا ماهی می رفت, زمین خشک 
بیدا می‌آمد. موسی و یوشع دنبال ماهی می رفتند تا برسیدند به حزیره ای وخضر را یافتند 
بدان حزیره که نمازمی کرد. موسی و یوشم هر دو بنشستند تا حضر سلام پداد, ,, "۲ نیر 
سه کشتی در داستان خضر. 


ماهی 
در کلبّات شمس: بیتی آنده است که مستقیماً ب رابِطهٌ خضر و موسی و ماهی, جنانکه در 
تفاسیر آورده‌اند, اشارت دارد: 


آن‌س وکه خشک ماهی شد پیش خضرزنده / آن‌س وکه دست موسی حون ماه انورامد. (۲/۱۷۱) 


که شرح آن» درضمن بیان رابطٌ خضر و موسی, گذشت سس موسی و خضر. 

اما ابیات متقددی نیز در کلیات شمس هست که در آن, «ماهی» همراه با «آب» و 
«دریا» و «آب حیوان» آمده است که ارتباطی با داستان موسی و خحضر ندارد. در اینحا حند 
نمونه از ابیاتی که در آنها به ماهی و آب حیوان اشاره شده است می آوریم: 


ماهی که بیافت آب حیوان / بر حشک جرا درنگ دارد.(۲/۸۱) 
آیا ماقی جان درشستِ قالب ببین صیادرا درشست منگر... 
چودرجو یت روان شد آب حیوان. . به حم و کوزه گراشکست‌منگر, (۲/۲۸۳) 
من ماهی چشمه حیانم | من غرقةٌ بحر شهد و شیرم.(۳/۲۹6) 
ایا ماهی پقین گشتست ردربای پس پشتت بگردان روی وواپس روجونوازاهل دریایی . 
ندای ارزمی بشنو به آب زندگی بگرو دراو راب و خوش‌می روبه آب وگل جه‌می یابی(۵/۲۲۹) 


آب حیات. آب حیوان, آب خضس جشمه حیوان 


یکی از برحسته‌ترین نکته‌ها در داستان خضر آب حیات است. رسیدن خضر به 
: آب حیات, و نوشیدن وی از آن چشمه و درنتیجه یافتن عمر جاو یدان مضمون 


۰) در نرجما؛ُ نفسیر طبری» ج 1 صص ۹۵۳-۹۹۱ تفصیل داستان آمده است؛ و نیز با اختلافی در 
روایت سم نحقیق درنفسیر ابوالفنوع رازی» تا رس شاوی نی 
باره سه کشف الاسراره ج ۰۵ ص ۷۱ و بعد. 


ماهی آب وحیات... ۲۷۵ 


دل انگیزی است با ظرفیت تأو یل پذیری دلخواه در جهت افکار عرفانی» که متصوفه به نحوی 
گسترده از آن بهرهبرداری کرده‌اند. به همین سبب, در غزلیات مولوی اشاره‌های فراوان به 
آنت: خی ارت و مترادفات آن مثل آب ی حیوان واب حصر وحود دارد. اين اشاره‌ها 
گاهی با نام خضر همراه است و گاهی بدون نام خضر ذ کر شده است. دراینجا می کوشیم 
این اشاره‌ها رام با نوعی تفکیک برای سهولت مراجعه, ذکر کنیم. 

آب حیات و خضر 


جشمة خضرو کوثری زاب حیات خوشتری /زاتش هجرتومنم خشک د هان چرا چرا. (۱/۳۸) 

برات امد برات امد بنه شمع برانی را / خضر آمد خضر آمد بیار آب حیاتی را.(٩۱/1)‏ 
خضر خضرانست و از و هیچ عجب نیست / کز چشمة جان تازه کند او جگری را.(۱/۱۳) 
هزار مشک همی خواهم و هزارشکم / که آب خضر لذیدست و من دراستسقا.(۱/1۱) 
ای نواب زد گانی فاشینا . ای‌تودربای ممانی فاسینا 
ماسبوهای طلب آورده‌ايم سوی‌توای خضرثانی فایتا(۱/۱۱۳) 
خضر دلی که زاب حیات عشق چشید / کساد شد بر آن کس زلال مشربها.(۱/۱47) 
همرهان آب حیوان خضریان آسمان / زند گیْ هر عمارت» گنجهای هر خراب.(۱/۱۸۱) 
اگرجه خضر سیراب حیانست / به لعلت آرزومند عظیمست.(۱/۲۰۹) 

جهان پراز خضرسبز پرش دانی جیست / که جوش کرد ز خاک ودرحت آب حیات, (۱/۲۸۰) 

گوشه گرفتست وجهان مست اوست / او حضر و چشمة حیوان ماست.(۱/۲۹۳) 

خضر از کرم ایرد بر آب حیاتی زد / نک زره غرل گو بان در برج فمر آمد. (۲/۱۸) 

چو خاص وعام آب خضر نوشند / دگر کس سخرٌ ماتم نگردد.(۲/۷۵) 

اینک آن خضری که می رآب حیوان گشته بو / زنده را بخشد بقا ومرده راحیوان کند, (۲/۱۱۰) 

حضَری گرد حهان لاف زد از آب حیات / تا به گوش دل ما طبل بقایی برسد.(۲/۱6۵) 
ور خضروار قلاووز شوی / تالب جشمهُ حیوان, جه شود. (۲/۱7۷) 

گر فاضلی وفردی آب خضر نخوردی / هر کو نخورد نش فزفر گا اسیر باشد. (۲/۱۱۹) 
توخفته ای و آب خضر بر تومی زند / کز خواب برجه و بستان ساغر خلود.(۲/۱۸۲) 
باینده گشت خضر که آب حیات دید / پاینده گشت و دید که پاینده می شود. (۲/۱۸۸) 
جامهُ عمر را ز آب حیات / جون خضر خوش طراز باید کرد.(۵) ۲/۲) 

خضربی من گر ببیند روی‌تو, ای وای من / ورنبیند, آب حیوان هردمش نوشیده گیر. (۲/۲۹۳) 
سفرراه‌نهان کن سفرازجسم به جان کن / زفرات آب ر وان کن بزن آن آب خضربر. (۳/۲) 

شمه خصر ترا می خواند / که سبو کش دو سه فرسنگ بیان (۳/۱۸) 


آن یار ترْشرو را این سوی کشانیدش / زین ساغر خندان رو جامی بجشانیدش... 
باشدبودش سکته, د رگورنباید کرد / زین آب خضریک کف درحلق حکانیدش. (۳/۸۸) 

اگربه دست من آبد جو خض رآب حیات / ز خاک کوی توآن آب را طراز کنم.(4/۵۷) 
ای عجب حضریْست ساقی گشته ازآب حیات / کوهقاف نادره ست ونادره عنقاست این. (1/۲۰۰) 

پس بخستم آب حیوان, خضر گفت / بی وصالش جان نیابی جان مکُن.(4/۲۳۹) 
خامش, که خوش ز بانی چون خضر جاودانی / ک زاب زند گانی کور و کرست مردن. )4/۲)٩(‏ 

میش هرلحظه‌می گوید که آب حضررا درکش / رعش هرلحظه می گو ید که گلزارمخلدبین.(۱/۲۹۹) 
آن کزمیّت گلگون بود یا رب چه ر وزافزون بود / کزآب حیوان‌می کند آن خضر هرساعت وضو. (۵/۱۷) 

اندر ظلماتست خضر در طلب آب / کان عين حیاتِ خوش فوارُ ما کو, (۵/۳۹) 

یا جشمهٌ خضرست روان گشته بدین سو/ یا رک خوش ماست ز بلغار رسیده. (۵/۱۳۰) 
تحضری به میان سینه داری / در آب حبات و سبزه زاری.(1/۸۳) 

خضر آب حیات را نپاید / گر بوی برد که توجه داری.(3/۸۲) 

حون آب حیاتِ حضر دیدی / حون صافی و آبگون نگشتی ؟!.(9۹/٩)‏ 

حوخلیل رودرآتش که توخالصی ودلخوش / جوخضر خوراب حیوان که توجوهربقایی .(1/۱۳۹) 
خضرت جرا نخوانم کاب حیات خوردی / پیشت جرا نمیرم چون بار یار گشتی.(۱۹۰/٩)‏ 
رفیق خضر خرد شوبه سوی جشمة حیوان / که تا جوجشمة خورشيد روزنورفشانی . (0/۲۵) 

ما عاشق عشقیم که عشفست نحات / حال حول حضرست و عشق حون آب حیات. (۸/۱۸) 
تا همجو خلیل آتش اندرنشوی / چون حضر به سر جشمةٌ ختوان نرسی .(۸/۳۰۵) 

ره به آب حیات می نبرند / خضری ابخوار بایستی .۰ (۷/۲۸,۳۹) 

توسربسرجانی مگر یاحضردورانی مگ ر/یا آب حیوانی مگر کز حلق پنهان می روی .(۷/۹۰) 

روان‌شوتا که حان گو ید: روانت شادبادوخوش /میان آب حيواني که باشد خضررامنهل. (۷/۱۲۰) 


خار و گل را حسن بخش از آب خضر/ طاق را وجفت را کن جفت ناز.() ۷/۱۲) 
اب حیات؛ خضی اسکندر 

و آل خضری کهار اب‌خانت / گذانان رااسگندرم تران کرد (۲/۷۱) 
آب حبات و ظلمات 


در ظلمات ابتلا صبر کن و مکن ابا / کاب حیات خضر را در ظلمات می رسد.(۲/۱۹) 
آب حیوان که نهفته است و در آن تاریکیست / پرشود شهر و گهستان و بیابان حه 


آب حیات... ۷ 


شود؟ (۲/۱۷) 
آب حیوان که در آن تاریکیست / پر شود شهر و بیابان حه شود. (۲/۱3۷,۱۹۸) 
بدان که آب حیات اندرون تاریکیست / جه ماهیی که ره آب بسته ای برخود؟!.(۲/۲۳۱) 
درون ظلمتی می جوصفاتش / که باشد نور و ظلمت محو ذاتش.(۳/۹۱) 
آب حیات از شرف خود نرسد بهر خلف / زین سببست مختفی آب حیات در غلّس. 
۳/۷۸۸( 
در آن ظلمت رسی در آب حیوان / نه در هر ظلمتست آب حیانش.(۳/۹۱) 
لعف کانتووی ات حیوان می زهد / هست آن ظلمت به نزد عقل هشیاران 
صیام. (۳/۲۹۲) ۱ 
اندر ظلماتست خضر در طلب آب / کان عين حیاتِ خوش فواره ما کو, (۵/۳۹) 
آب حیوان نه که در تاریکیست؟ / بطلب در شب و مشتاب مرو.(۵/۷۲) 
در درون ظلماتِ سیَهُی حشمان / همجوآب حیوان ساکنی و مستتری. (1/۱۵1) 
آب حبات 
علاوه بر ابیات مذ کور در بارة آب حیات, در کلّات شمس بیش از ۱۱۰ شاهد دیگر 
می‌تواد یافت که در آنها به آب حیات یا یکی ارمتسرادفهای آن اشاره شده است. بی آنکه 
به نام حضر با ظلمات اشاره‌ای رفته باشد. حون در این شواهد اشارات خحاصی که حدا از 
اشاره‌های ابیات سایق الذ کر باشد وحود ندارد, از ذکر آنها خودداری و فقّط به ذکر جلدها و 
صفحات پاره‌ای از این نمونه‌ها بسنده می کنیم: 
ج ۱: ص ۵: ۰۳۵ ۱۳۹ ۸ ۵۰ ۵۲ ۵ ۱۱ ۷۷ ۵۵ 4۱ ۱۱۵ ۱۱۰ 
۹۰( ۳( ۷ ۰۳۷ ۰۲۳۸ ۰۲۳ ۰۲۱۱ 0۲۸۲ ۰۲۸۸ 
ج ۲: ص ۳۲ ۱ ۸ ۵۵ ۵ ۰ ۱ ۰ ۰۱۰۲ ۰۱۱۵ ۱۳۰ ۱۳۹ 
۰ ۱ ۷ ۷ ۰ ۲۲۲ ۲۵۸ ۰۲۱۲ )۲۹ 
۹ ۰۲۸۳ ۲۸۵. 
ج ۳ ص ۱۲ ۵۷ ۲۵ ۰۲۸ ۱۳۲ ۱۳۸ ۱۷۳ ۰۷۸ ۸۲ ۱ ۸۱۱۸ ۵۱۳۹ ۱۳۷ 
۳ ۷ ۰۷۵ ۰۲۸۱ ۰۲۹۵ ۰۲۹۹ 
ج 6 ص ۲۸۸۲۱۸۱۰۱ ۱۳۹۱ ۳۷ ۰ ۵ ۵ ۵۵ ۵۸ ۵ ۵ ۱۱۳۱۰۹ 
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۳۹ ۲۸۸ ۲۵۸ ۲۷۷ ۲۸۳ ۰۲۸۵ ۰۲۹۲ ۰۲۱۱ ۰۲۹۷ 
ج ۵: ص ۰۱۸ ۳ ۸۷۲ ۰۱۱۱۸۸۰۱ ۰۱۳۰ ۱۱۹۸ ۱۱۷ ۱۹۲ ۰۲۰۷ ۲۱۲ 


۳۷۸ داستان خضرو الیاس 


۰۲۹۱ ۰۲۹۱ ۰۲۸۵ ۰۲۷۹ ۰۲۱۷ ۰۲۳۷ ۲۳ 

۱۱۸ ۰۱۰۵ ۰۱۰۲ ۸۷ ۸۸ ۸۵۱ ۸۸ ۰۷ ۱ ۰۵٩ ۱۳۷ ۰۲۸ 0۱۸ ص‎ :٩ ج‎ 
۰۲۹۹ ۵۲۸۳ ۱۵۵ ۱۸ ۵ 

۰۱6۸ ۰۱6۰ ۱۳۹۰۱۳۵ ۰۱۲۹۰۱۰۸۰۱۰۲ ۰٩۱ ۰۳۲ ٩ ۰۷ ج ۷: ص‎ 


نام خحضر در قرآن کریم نیامده اففت اما در سور کهف؛ که به بخشی ار داستاد 

موسی اشاره دارد. مفسرین اغلب نام خضر را به میان آورده‌اند. این اشار قران حاکی از 
۱ ات کات اس تس ای گیرد که 
برخورد موسی با یکی از بند کان حداست پس از موسی تصمیم می کیرد به «مجمع 
۳۷۳ ۲ _ 

البحرین» برسد. ( سم موسی وخضر). موسی درهمین سفرواین جایگاه است که با 

۰ م2 ۰.۱ . 7 ۳ از 9۵ ۱ ر ۰ 
یکی از بند کان خدا برخورد می کند: «فوَجدا غبدا بدا ین عبادنا ایناٌرَخمَه من عندنا 
عم من لدنا علما.»۱ همین ((عبد» با بنده ای از بندگان خداست که مفسرین ار او به نام 
خضر یاد کرده‌اند. طبری در ترحمهةً ان آیه نوشته است : 


بیافتند بنده‌ای را ازبند ان ما -یعنی خضر علیه السلام - که داده بودیم او را 
رحمتی از نزدیک ما و بیاموخته بودیم او را از نزدیک ما علم بودنیها ,۱۲ 


چنانکه در مقدمة ان بخش گفتیم, خضر نیزه مثل الیاس» به ظلمات راه یافته و آب 

حیات نوشیده و عمر جاودان یافته است. طبری در معرفی حضر و نوشیدن وی از اب حیات 
می نو یسد . 

و این خضر از سرهنگان ذوالقرنین بود. و ذوالقرنین جنان خبر 

یافته بود که اندر ظلمات آب حیات است» که هر که آن آب بخورد, هرگز نمیرد. 

و ذوالفرنین, به طمع آن آب به ظلمات اندر شد تا آن آب باز خورد پس از آن که 

همه جهان او را مسخر گشته بود و به مشرق رسیده بود که آفتاب از آنجا برمی آید 

و به مفرب رسیده بود که آفتاب آن جا فرو می شود. و همه حهان او داشت و هیچ 

چیز او را در بایست نبود مگر زندگانی دراز. پس برحاست؛ و لشکر را برگرفت و 

به مفرب, که آفتاب فرو مي شود اندر گذشت؟ وبه ظلمات اندر شد به طمع آب 

حیات... پس خضر- علیه السلام - آب بافت, و تشنه بود و از آن آب بخورد. 

پس آنگاه» بیامد و ذوالقرنین را آ گاه کرد که که‌من آب یافتم. و ذوالقرنین 

تفت و آن آب طلب کردند و هیچ جای باز نيافتند, و هفت شبانروز همی 


۱) کهف ۱۸:  .۹۵‏ ۱۲) ترجمةٌ تفسیر طبری؛ ج 4» ص ۹۳۲ و نیز سه تفسیر النبیا» ج ۷ ص .٩۲‏ 


آب حیات ۱۷۹ 


سم 
گردیدند و باز نیافتند, " 


این «ذوالقرنین»» که نام وی در قران کریم ذکر شده است» !۱ به گونه های 
متعددی در نفاسیر معرفی شده است. اما «از نظر ایرانیان و اصحاب نجوم» وی اسکندر 
است که ملک عجم را زایل کرد و دارا ابن دارا را کشت.٩۲»‏ مقدسی, در بارةٌ اسکندر و 
خضر و جگونگی رسیدن خضر به آب حیات, می نو بسد: 


در کتاب ابی حذیفه از حسن روایت شده که ذوالقرنین در کتابها جنین خواند که 
مردی از فرزندان سام‌بن نوح از جشمة بحر (-عین البجر) خواهد نوشید - و آن 
حشمه‌ای افتت ار بهشت - و حاودانه خواهد شد زا روز رستاخیر, و او به 
حستجوی آن خشمه بیرون رفت. و حضر وزیر و پسر خالهٌُ او بود, و بر آن حشمه 
ی 

هجوم برد, و نوشید و وضو گرفت و ذوالقرنین را از ان | گاه کرد. پس ذوالقرنین 
5 را ۱۶ 

گفت: من در جستجویش بودم و تویافتی, .. 


می کند, روی به‌مشرق می‌آورد؛ ویس از حندی, علما را مج کرده از ایشان در بارةٌ آب 
3 م ۲ ۲ ۳ 
زند کانی می پرسد. جوانی می کو ید: 


ذرففت تاه آدم - علیه السلام - (آمده است) که مر خدای - تعالی - را 
حشمه‌ای است از پس کوه قاف, به تاریکی اندر. آن جشمه سپیدتر است از شیر 
و شیرینترست از انگبین. هر که از آن یک شربت بخوارد تا آنگاه که از خدای 
تعالی تا کات اه مق ۱۷ 


دوالفرنین خضر را مقدمه لشکر می کند وبا دو هزار مادیان می فرستد و خود 
با جهار هزار سوار و فوت دوازده ساله روی به تاریکی می آورد. دوالقرنین» جون به تاریکی 
وارد می شود راه را 3 می کند و به اشتباه می رود و از حشمه دور می افتد. و خضر نیز در 
تاریکی گم می شود و از لشکر حدا می افتد. گوهری را که ذوالقرنین به اووداده است؛ تا 
اگر گم شد در تاریکی بگذارد تا از روشنايي آن او را پیدا کنند, بر زمین می نهد. 


همان جا جشمه‌ای پدید آمد. خو یشتن را بشست و از آن آب بخورد, و خدای را 


۳) نرجم تفیر طبری: ج ٩‏ صص ۰۱۵٩۳‏ )۰۱۵۹ ۵۶) کهف ۱۸: ۸۳. 
۵) آفرینش وتاریخ؛ ج ۰۳ ص ۰1 ۱۰) همانجاء صص 11 و 1۷. ۱۷) فصص الانییاهه ص ۰۳۳۰ 


۲۸۰ داستان خضر و الیاس 


سپاسداری کرد. و از آنجا برفت, و باز گوهر را برزمین نهاد و روشنایی کرد 
حنانکه همه عالم رون 9 و لشکر سوی او باز آمدند, و از تاریکی بیرود 
۱ 

راجم به چشم؛ «آب حیات» نیز نتم ذبل موسی وخضر جنان که قبلاً اشاره کردیم خضر 
و الیاس را یکی دانسته‌اند؛ وبه هر حال» اگریکی هم ب‌شند, بعضی صفات مشترک 
دارند,"۱ از حمله داشتن عمر جاو یدال. صاحب فصص الانیاء می نو یسد: 


ِ 
و درحای دیگری می نو یسد. 
و حصض و الیاس تا رورفامت نمیرند که هر دی آب زند گانی خورده اند, "۲ 


در بعصی قصه ها امده است که خضر و الیاس بودند که هر دو آب زندگانی یافتند 
وه ۳ 


( هم داستان خضروالیاس) 


آن شنیدی که خضر تختهُ کشتی بشکست / تا که کشتی ز کف ظالم و حبّار برست. 
(۱/۲۳۸( 

۱ ۰ ۱ امم ۳ 
وگر حضری در اشکستی بنا که کشتی تن را / در این دریا همه جانها جوماهی 
اشنایستی . (۵/۲5) 


۱4 سه عم ۰ ۳ 9 ۹ ۰ 0 و 
کشتی شکسته باید در ابکیر خضر / کشتی حونشکنی نو نه کشتی که لنکری. (1/۲۱۵) 
ارنباط خضر با کشتی و شکستن کشتی مر بوط به داستان برخورد موسی با خضر 
استت: که ,درسوره کیت امنده اشت( نسم مومتی و حضر) پس از انکه موسی به خضر 
طء 
می رسد, موسی به او می گو ید: 


هل مک قلی آن نعلَمن مما مت رشْدا؟" گفت من با توبيايم, تا تومرا اندر 


و و تست ی 


۸) فصص الابیاء. ص ۳۳۱. ٩‏ و ۲۰ و ۲۱) اعلام فرآنه ذیل الیاس ص ۲۰ و بعد. 
فصص الانبیای صص ۳۳۸ و ۳۸۲. ۲) کهف ۱۸: 11. 


کشتی» راهنمایی گمشد گان... ۲۸۱ 


آموزی از آن علم که تورااندر آموختند؟ خضر گفت: انک آن تستطیغ قعی بر 

یت تضبر قلی مالَم تجظ به بر "" گفت: توبا من نتوانی بودن که ت وآنچه من 

کنم ندانی و بدان اندر صبر نتوانی کردن... موسی گفت: ستجدنی انْ شاء ال 
ء  .‏ .۰ ۱ ِ ت۳9 

صابرا ولا اعصی لک افرا."" گفت: ا کر حدای خواهد تومرا از صابران یابی و به 
کا وروی ۲۵ 

ی ۳۳ 


پس از آنکه موسی فول می دهد, موسی و خضر و جوانٍ همراه موسی . یوشع, به لب دریا 
می روند. کشتی پیش می آید, و هرسه سوار کشتی می شوند. خضر در آنجا که نشسته 
است, کشتی را سوراخ می کند. جنانکه خدای می فرماید: فانظقا ثی اذازکبا فی السفبة 
خرقها.* موسی می گوید: آیا آن را سوراخ می کنی تا اهل آن غرق شوند؛ و حضر جواب 
می‌دهد: که نگفتم با من صبرنمی کنی ؟...۲۲ خضر پس از آنکه عذر موسی را می پذیرد به 
سفربا وی ادامه می دهد؛ در اين سفر, خضر بجه‌ای را نیز می کشد و دیواری را در دهی 
می سازد و سپس کارهای خود را برای موسی توصیح می‌دهد. از حمله, در باره سوراخ کردن 
کشتی می گوید: 
آمًا السفی فکانت لمساکین لو فی البَخرفارذت آن آعیتها وکان وراء هُمْ تیک 
تخد کل صفینه غضبا. (کهف ۸ ۷۹) ایدون گفت که آن کشتی از بهر آن 
سولاخ کردم که از آن گروهی درو یشان بود که کرده بودند بدان دریا اندن تا مر 
ایشان را نفقه باشد. و آنجا ملکی بود که همه کشتیها بخصب بگرفتی : و مر آن 
کشتی را از بهر آن سولاخ کردم تا عیبدااک گردد, و جون معیوب بوّد آن ملک آن 
را نستاند از درو یشان.۲۸ 


راهنمایی کمشدگان در درب وخشکی 


ورینهانست او خضروار / تنها به کنارهای دریا 

ای باد, سلام ما بدو بر / کاندر دل ما ازوست غوغا. (۱/۸۳) 

جو خضر سوی بحار ایلیاس در خشکی / برای گمشدگان می کنند استعداد.(۲/۲۲۱) 
گر بماند عاضمی از کاروان / بر سر ره حضر آید رهبرش.(۳/۱۰۳) 


۲۳ کهف ۱۸: ۰1۸ 1 کهف ۱۸: .1٩‏ ۵) نرجمه تفسبر طبری؛ ج 4 ص ۰۹۵۳ 
کهف ۱۸: ۰۷۱ ۷) ترجماً تفبر طبری» ج ۰4 ص ۰۹۵۱ 
۸) ترجمه تفسیر طبری؛ ج 4 ص ۰۹۵۵ 


۱۸۲ داستان خضر والباس 


حضر و الیاس هر دو راهنمایی گمشد گان را بر عهده دارند. در اغلب تفاسین الیاس 
راهنما و نجات دهندة مردم گمشده در خشکی و بیابان است, و حضر مکل دریاهاست و 
غرقه شدگان و راه گم کرد گان در دریا را نجات می‌دهد. اما گاهی نیز بر عکس است: 
نسهّد نجات مردم را در خشکی؛ حضر و در دریابهالیاس نسبت داده‌اند. در نتیج؛ توجه 
صوفیان به خضر در ارتباط با واقعة موسی و خض الیاس بتدریج فراموش شده است و نجات 
م۱ جه در دریا و جه در خشکی؛ به خضر محول شده است. طبری می نو یسد: 


و دای -عز و جل - الیاس را زند گانی داده استء و بر زمین گماشته است بر 
خشکی تا همی گردد و بر مومنان دعا همی کند, و گناهکاران امت محمد - 
صلوات الله علیه و سلم - را از خدای - عر و جلْ - در می خواهد. و اگر در 
بیابانی کسی راه گم کند که او را اجل نیامده باشد, الیاس - علیه السلام - 
بياید و او را به راه باز آورد. و اگر کسی به بیابانی اندر بمیرد,.الیاس - علیه 
السلام - بر او نماز کند؛ و جون تنها بود و کسی با او نباشد, آن مرده را دفن 
رکنر ۲٩‏ 


و در مورد خصر می نو بسد: 
و حق - تعالی - مر خضر را به دریاها ب رگماشته است. تا بدان‌دریاها اندر 
عبادت کند شب و روز... و اندر آن دریاها نگاه همی کند تا اگر کشتیی غرقه 
شود به دریا و مسلمانی غرفه شود بر او نماز همی کند؛ و دعا بر مسلمانان و امّت 
مصطفی - صلوات الله علیه - همی کند.*۳ 

مقدسی ضمن داستان موسی و خضر می نو بسد: 

۰ ۳ ۰ م2 ای 
و او (خضر) موکل بر دریاهاست و یاور درماند گان.۲۱ 
و در داستان الباس باز ذیگر اشاره می کند که" 


حسن گوبد که او (الیاس) موکُل بر صحراها و دشتهاست, و خضر موکل بر 
دریاهاست» و این دو در مراسم هر سال 3 یکدیگر دیدار می کنند. ۳۲ 


9۹) همان کتاب, + ٩‏ ص ۱۵)۳. ۰) همان کتاب, ج ٩‏ صص ۱۵4۳ و ۱۵4۵ و یزج 
باج 
٩ص‏ ۹۱۵ ۱) آفرنش وناریغ, ج ۰۳ ص ۱۵. ۲) همان کتاب ص ۸۳. 


سبر بوسی خضمر ۱۸۳ 
<< ,.,ِ«ِطذطذ۰9._جحىس«س«سبه۳ ۳۳۳۲۲۲ 


در فصص للانبیاء. وطیعه نحات و راهنمایی درحشکی به خضر و در دریا به الیاس سپرده شده 


ات 


خضر و الیاس نا روز قيامت نمیرند, که هر دو آب زندگانی خورده ند. و حضر 
-_ 
همه روز در بیابانها گردد. و الیاس درمیان دریاها گردد نا کسی که راه را غلط 


کرده نود به راه باز ارزژ ۲۳ 

سر تریی جر 
جهان پراز خضرسبر پوش دانی حبست/ که حوش کرد زخاک ودرخت آب حیات, 
(۱/۲۸۰) 


0 ۰« .۰ ۳ مّ 
ای سبزیوشاد جون خر ی‌غیبها گو یانبییر/ تا حلق؛ گوش ازشماپردرٌوپرمرجان کنیم. 
(۳/۱۷۷) 


ارتباط خضر با سبزی از خود نام خضر پیداست. حضر گاهی خحضر تلفظ و گفته می شود و در 
این شکل به معنی «مرد سبز» است. در داثرة المعارف الاسلابه, درذیل کلم حضر آمده 
است: «اسم شخصی است معروف و مشهور که او را در اساطیر و قصص مقام بزرگی است. 
و حضر در اصل, لقب است که معنایش «مرد سبز» است. سپس این لقب با گذشت ایام 
فراموش شده و صیف؛ دیگر یمنی خضر» جای آن را گرفته است.»؟۳ در تفاسیر و فصص, در 
ارنباط خضر با سبزی علتهای دیگری نیز ذ کر شده است. طبری می نو یسد: «از بهر آن مر او 
را حضر خواندند که هر کجا بر نشستی آن موضع نز در فصص الانبیاء نیشابوری 


71 استت؟ 
در قصه آمده است که خضر را برای آن خضر خواندند که جون به زمین حشک 
۳ 
بگذشتی, سبز شدی, ۲ 
۳ ۳ 
روانتهای دیکر نیز در این مورد امده است؛ از حمله: 
بدان جهت آن جناب بدین لقّب (خضر) ملقب گشت که نوبتی برزمین بیضا 
ی ۳ " م2 
برکت مقدم او سبز شد؛ و به قول مجاهد, هر وقت نماز گزاردی پیرامن آن؛ گیاه 
۳) فصص الانبیاء» ص ۰.۳۳۸ 6 دايرة المعارف اسلاهیها ج ۸ ص ۳۵۰۱ دیل (( خهم ))۰. 
۵) نرجم نفسیر طبری» ج 4, ص ۹۱۸ و نیز ص ۰۹۵۳ )٩‏ قصص الانبیاءی» ص ۰۳۳۸ 


۳۸ تفسیر داستان خضم و الیاس 


مه صفت - حضرت پذیرفتی ۲۷۰ 
در فصص الانبیاء تعلبی ؛ برخورد موسی و جواد با حضرء جنین توصیف می شود: 


قال فأنتهی موسی و فتاه ای الجضر وهوقائ ی علی ظةٍ خضراء علی 
وجه الماء وهو مبشُم بئوب اخضر. . 


عطار نیز صمن تشبیهی به سبر بوشی حضر اشاره می کند: 


خض مرغانم ازآنم سبزپوش / بوک دانم کردن آب خضر نوش ۲ 


ب ) تفسیر داستان خضر و الیاس (ع) 


علم لدنی و خضر 
یکی از جنبه‌های برجستهٌ شخصیت خضر برخوردار بودن وی از علم لدنی است. علم لذُنی؛ 
به اعتباری دیگر, همان معارف غیبی و حقایق و اسرار الهی است که از طریق کسب ویا 
آلات حس وعقل به دست نمی آید. صوفیه می کوشند تا با مجاهده و ریاضت و ذکر و 
خلوت به حایی برسند که روزن دل آنان به سوی ملکوت کشوده گردد ویا حشم بصیرت 
آنان باز شود تا باب علم لدنی یا معارف حقیقی بر آنان گشوده گردد. اما ریاضت تنها 
سالک را به حایی نخواهد رساند. و توفیق با لطف با رحمت خدای تعالی نیز باید در اين راه 
شامل حال سالک گردد. ابونصر سراج در کتاب اللمع‌می نو یسد: 

بدان که علم بیش از آن است که فهم فهیمان به آن محیط شود یا عقلهای عاقلان 

به ادراک آن نایل آید. و فصهٌ موسی و حضر --علیهما السلام- با وجود جلال و 

بر موسی و آنجه از کلام و نبوت و وحی و رسالت که خداوند به او مخصوص 

گردانیده بود ترا دلیلی بسنده ۳ 


۷) حبیب السبره ج ۱ ص ۱ [ به نقل از اسرارنامهه ص ۲۵ ] و نیز -سه تهذیب الاسماء واللغات: 
الحزء الاول, قسم الاول» ص ۱۷۰ ۸) فصص الانبیاء» المسمی بالعرانس ص ۰۱۲۷ 
۹ منطق الطبن ص 4۵. ۰) اللمع؛ ص ۳۷۷. 


علم لدنی و خضر ۳۱۸۵ 


خداوند, در فرآن کربی عجز موسی را از ادرا ک علم بنده‌ای از بندگانش و بیشی علم این بنده 
از موسی راء در ضمن داستال موسی و حض ذ کر فرموده است ؛ و در وصف این بنده که 
حضر است. می فرماید: عبداً من عبادنا یناه رَخمَهٌ مر عندنا ( کهف 1۵:۱۸). خواحه عبداللّه 
انصاری این «رحمت» را نبوت و علم طاعت و طول حیات و علم لدنی, که علمی از علم 
عتت: ات سر حز او نمی داند, "ء- کرده است: ۲ وفرهای دبک ضین آنکه یراق 
۳ و ۳ 
موسی حهار سفر فایل می شود؛ از سفر جهارم وی به نام ((سفر بعب )) نام می برد ومی کو ید 
این سفر «اشارت است به سفر مریدان در بدایت ارادت, سفر ریات و احتمال‌مشقت؛ 
نهدایب سه حیز را: نفس راء و خوی راء و دل را»۲۳ و جند سطر بعد, اضافه می کند که از 
حمله نمره‌های این سفر سه حیز است: 


سرّی به اظلاع مولی آراسته و جانی به مهر سرمدیّت افروخته, و علم لدّنی 
بی واسطه بافته. این است که رب العالمین با خضر کرامت کرد و در حق وی 
گفت ماه من دنا ملمً, (کهف 1۵:۱۸) هر که صفات خود قر بان شرع 
مقدس تواند کرد ما اسرار علوم حقیقت بردل او نقش گردانیم. ۲۳ 


صاحب المع نیز از «علم حقایق»؛ که آن را قسم چهارم علوم شریعت می داند, نیز همین 
«علم لدنی» را درنظر داشته است. این علم, از نظر اوء اعلی و اشرف علوم است و با 
احلاص در طاعات, و توجه به خدای عز و جل از جمیع جهات, و پیوند با او در جمیم 
اوقات: و درستی قصدهاواراده‌هاء ونصفيه سرها از افات و اکتفا به 
ای اسماتها وی ان میس وی آغتاص ازضا وت ک لمات انقم انیت 
همه علوم شریعت - یعنی علم روایت و آثارو اخبارو علم فقه و احکام و 
علم فیاس و نظر و احتجاج - درعلم حفایق و احوال یافت می شود؛ اماعلم 
حفایق درهیچیک زاین علوم یافت نمی شود؛ زیراعلم حقایق ثمرة همه علوم است, ونهایت 
جمیع علوم و غایت همه علوم تا علم حقایق است, و چون بدان برسد در دریایی می افتد که 
آن را نغایعی نیست وان دریای علم فلوب و علم معارف و علم اسرار و علم باطن وعلم 
تصوف وعلم احوال و معاملات است که بة هر نام که بخوانی معنایش واحد است»؟" 
حنانکه خداوند می فرماید: فل لو کان ابر مداد لکلمات ری لفد البَخرفیل آن نفد کلمات 
ریجنا بمثله قددأً, (کهف ۱۰۹:۱۸) 

این علم لدنیء که خضر بدان مخصوص است» همان است که بیرال و مشایخ 


۷. 
۱) کشف الاسراره ج ۰۵ ص ۰۷۱۹ ۲) همانحا, ص ۲۷ 


۳ ) همانجا, ص ۰۷۲۸ 6 اللمع: صص ۳۷۸ و ۰۳۷۹ 


۲۳۸۹ تفسیر داستان خضر و الباس 


صوفیه نیز بوحود آن معترف و به داشتن آن مفتخرند. صاحب مرصاد العباد مذ کُران را سه طایفه 
می شمارد. 


یکی آنهااند که فصلی چند از سخنان سجم بی‌معنی یادگیرند که از علم دینی در 
آن هیچ نباشد. ۰ دوم طایفه امه صالح اند, که سخن ازبهرخدای وثواب آحرت 
گوبند؟ و از بدعت و ضلالت دور باشند؛ و از تفسیر و اخبار و اثار و سیر صلحا 
گویند؛ وبرجاده سنت و سیرت سلف صالح روند؛ و خلق راء به وعظ و نصیحت 
وحکمت؛ » با خدای و جاده شریعت و توبت و زهد وورع و تقوی خوانند.,.*" 
سیّم طایفهُ مشایخ اند. که به جذبات عنایتِ حقء سلوک راه دین و سیر به عالم 
پقین حاصل کرده‌اند؛ و از مکاشفات الطاف خداوندی, علوم لدني یافته اند؛ و در 
پرتو انوار تجلی صفاتِ حق بینای معانی و حقایق و اسرار گشته اند؛ و بر احوال 
مقامات و تال رک راه حق وقوفی تمام یافته اند؛ و از حضرت عزت و ولایت 
مشایخ به الالت و تربیت خلق و دعوت به حق مأمور گشته, بعد از آنکه عمری 
واعظ نفس خویش بوده‌اند... و خلق را از خرابات دنیا و خمر شهوات و مستی 
غفلات با خطایر قدس و مجلس انس فی َعٍَ صذق (قمر 4 ۵۵:۵) و شراب طهور 
وتجلی جمال سای وََهم رهم (انسان ۲۱:۷۹)می خوانند. ۱۷۰۰ 


این علم حنانکه دیدیم» عطای خداوندی است و از راه کسب و تحصیل و شواهد عقلی و 
نقلی حاصل نمی شود. به همین صببء صاحب مصباح الهدابه می گو ید: 


علم لدنی علمی است که اهل قرب را به تعلیم الهی و تفهیم ربّانی معلوم و مفهزم 
شود, نه به دلایل عفلی و شواهد نقلی . جنانکه کلام قدیم درحق خضر--علیه 
السلام- گفت: ناه من دنا علمً, (کهف ۸) و فرق میان علماليقین و 
علم لدنی آن است که علم اليقین ادراک نور ذات و صفات الهی است, و علم 
لدنی ادراک معانی و کلمات از حق بی واسطة بشر. و آن بر سه فسم است: وحی 
و الهام و فراست,۸" 


علمی که پیران صوفیه از طریق تعیم لهی و بی واسطه به دست می آورند. اغلب مورد اقا 
لما وفقها قرارمی گرفت. اما جواب آنان همیشه حکایت از عقيده آنان به علم لدنی و 


۵ ) مرصاد العباده ص ۰۹۱ 1) همان کتاب ص ۰٩۲‏ 
۷) همان کتاب, صص 1۹4 ۰۹۹۵ ۸ ) مصباح الهدایه؛ ص ۷ 


خضر ۱۸۷ 


ناجیز شمردن علم کسبی درمقایسه با آن دارد. 

«می گویند وقتی یک تن از علما بر کلام بایزید اعتراض کرد که این سخن با 
«علم» موافق نیست. شیخ پرسید: ابا توبر کل علم دست یافته‌ای؟ گفت: نه! شیخ گفت: 
این سخن ما تعلق به آن پاره از «علم» دارد که به تونرسیده است, به یک فقیه ریک 
از وی پرسید علم خود را از کی و از کجا گرفته ای, پاسخ داد: از عطای ایزدی. در یک 
مجلس, که وی حاضر بود, گفته شد فلانی روایت از فلانی کند و فلان از بهمان. بایزید 
گفت: مسکین ان اند مرده از مرده علم گرفتهاند و ما علم خویش از آن زنده گرفته ایم که 


ابن عربی» عارف مشهور فرد هفتم» نیز عقیده دارد که از طریق عقل و بحث نظری 
به سرجشمه معرفت دست نیافته است» بلکه معلم حقیقی او ذات باری انست. اوست که 
انسان را خلق کرد وبه او بیان و حکمت آموخت: خلّق الانسان عَلمهٌ البیانْ, (رحمن 
۵ ) اوست که حکمت را به هر کس بخواهد می دهد: بونی الحکمَة من با ء. (بمره 
۲ بنابراین علم ابن‌عربی نیزعلم لدنی وفیض الهی است. وی در فتوحات 
می گو ید. 
مومنی که متأدب به آداب پرورد گار خود بّد و بر احکام شریعت مواظبت داشته 
باشده حون به خلوت نشیند و ذکر پيشه کند و فکر خود را از ماسوی الله منصرف 
سازد و مانند فقیر بر آستان کرم برورد گار سر نهد, در این حال خدای --تعالی- 
بر او می بخشاید و از علوم و اسرار الهی و معارف ربّانی به او ارزانی می دارد. * 
همانند این سخناد را در کتب متصوفه و عرفا بسیار می توان نشان داد. 
خضر: پیره شیخ 
بر خورداری پیران و مشایخ صوفیه از علم لدنی همانند حضر ازیک سو و راهنمایی و 
دست‌گیری آنان از مریدان و نجات آنان از گمراهی به همان گونه که حضر نیز راهنما و 
نحات دهنده گمشدگان است؛ از سوی دیگ شخصیت بران و مشایخ صوفیه را مشابه 
شخصیت خضر می کند. خضر در واقع یک شخمنیت مثالی است که در طول تاریخ و زمان 
در وجود پیران و واصلان تکرار می شود. خضر در رابطه با موسی نقش شیخ و مقندا را دارد. 
نجم رازی می نو یسد: 


۰۲۰۱ جستجودرنصرف ابران» صص ۳۷ و ۰۳۸ ۰) ناربخ فلسفه درجهان اسلا ص‎ ) ٩ 


۲۸۸ تفسیر داستان خض و الباس 


بدان که حق -تعالی- خضر را _علیه السلام- اثبات شیخی و مقتدایی کرد و 
موسی را -علیه الصلوة- به مربدی و تعلم علم لذنی بدو فرستاد. از استحقاق 


ظ ت6۰ 9 


شیخوخیت او این خبر می دهد که عبُدا ین عبادن نا رخمَهٌ ین عندناو ناه من 
لدنا علماء * پنج مرتبه خضر را علیه السلام اثبات می فرماید: اّل, اختصاص 
عبدیّت حضرت که من عبادنا دوم, استحقاق قبول حقایق از اتیان حضرت 
بی واسطه که آنیناه رحم سیّم. خصوصیت یافتِ رحمت خاص از مقام عندیّت که 
رحمهٌ من عندنا چهارم, شرف تعلم علوم از حضرت که وعلمناه پنجم, دولت یافت 
علوم لدنی بی واسطه که من لدنا علما ۲ 


اعتقاد به مرتبه شیخی ومقتدایی خض دربسباری ا زآثارصوفیه نمایان است, و اشاره های متعددی به 
ملاقات ودبدارم‌شایخ صوفیه با خضروجود دارد که نقش اورا درمقام پبری که راهنمای سالکان 
طریق است‌می نماید. این دیدارها هم درخواب وهم دربیداری اتقاف‌می افتد, در کتاب اللمع 


امده؛ 


از ابی محمد جریری حکایت شده است که گفت از ابراهیم مارستانی سرحمهة 
له تعالی- شنیدم که می گوید: حضر-.رحمة ال را در خواب دیدم که مرا 
ده کلمه آموحت و آن‌ها را با دست خود بر من بشمرد. . ,۵۳ 

درهمین کتاب, از ملاقات خضر با ابراهیم خواص نیز سخن رفته است. خضر در هوا 
می گذرد و ابراهیم خزاص جشم می پوشد و به اونمی نگرد, و حضر فرودمی آید و در کنار او 
هی نشیند. "* در ترجمهٌ رسالًقثیریه** و نیز در کشف المحجوب و تذ کرة الاولبا شواهدی از این 
دست فراوان است. در کشف المحجوب آمده است: «ابواسحق ابراهیم‌ین ادهم مرید خضر 
بود.*۵» و در جای دیگر آمده است که ابراهیم ادهم حضر را ملاقات می کند, و نام بزرگ 
خدای را خضر به او می آموزد, و دلش از غیر فارم می‌شود. "* همچنین محمد حکیم, که 
حکیمیان از متصوفه ندو اقتدا کنند, با حضر پیغمبر صحبت داشته است ٩۱.‏ در نذ کرة الاولبای 
عطار نیز از دیدار مشایخی جون ابراهیم ادهم بشرحافی» براهیم خاص, ترمذی, ابو بکر 
وراق و ابوبکر کتانی با حضر حکایاتی نقل شٌده است. خضر با ابراهيم هم در ابتدای حال 


۱) کهف ۱۸: ۰۱۵ ۵۲) مرصاد العباده ص ۰۲۳ 

۳) اللمع؛ ۲۹۲. 6) همان کتاب, صص ۱۱۸ و ۰۱۱٩‏ 

۵ ) نرجمه رسالة قشیربه: صص ۰۲۵ ۰۳۲ ۰۲۲ ۰۱۳۵۰۲۵۰ ۰۱۸۱ ۰۱۸۲ ۰۱۹۳ 

1) کشف المحجوب. ص ۰.۱۲۸ ۵۷) همان کتاب؛ ص ۰۱۳۰ ۸) همان کتاب ص ۱۷۸. 


خضر ۲۳۸۹ 


وی دیدار می کند و هم بعد از ریاضت‌های سخت؛ و اين بان ابراهیم ادهم ابتدا الیاس و 
بعد خحضر را می بیند: 


پس روی به بادیه نهاد تا از ا کابردین یکی به وی رسید, و نام اعظم خداوند 
ستعالی- به وی آموخت؛ و او بدان نام» حدای -تعالی- را بخواند. در حال 
زا پاتنزی کت ای ابراهیم! آن برادرمن بود -الیاس-- که تورا نام بزرگ 
خحداوند لها لوب در اموخحت. بس ه میال او و حضر بسی سحن رقت . وپیر او 
خضر بود که اولش در کشیده نود و در کار آورده ۵٩‏ 


حکیم ترمذی نیز وقتی با همه شوق و علاقه به تحصیل, به خاطر سر پرستی مادر رفتن به 
طلب علم را ترک می کند, خض در هیأت پیری نورانی تعلیم وی را به عهده می گیرد؛ تا 
بعد از سه سال, می‌فهمد که معلم او خضر بوده است. "" مولوی, جنانکه از رسالهٌ فرو یدن 
سپهسالار برمی اید, نیز با خضر دیدار داشته است. در این رساله امده است: 


جون ذأت بیهمال او (مولوی) را علوم لدنی منکشف و به ریاضات و مجاهدات 
خود را به اعلای مقامات ولابت باررسانید و فابل اسرار احدی و محرم کنوز 
صمدی گشت, خلیفهٌ الله فی الارض, حضر -علیه السلام- به کات مختلف» 
حمال زیبای بابهای خود را به حضرت خداوند گار ما باز نمود؛ و دروقتی که 
حضرت خداوند گار ما را مشکلی از اسرار بیجون پیش آمدی, حضرت ایشان مصور 
شدندی و کشفشان فرمودی و به صحبت نشسته به اسرر رموز مشغول 
گسسری ۶۱۰۰ 


شاید غزل زیر بیانگر تجر به دیداری با عضر و سخن گفتن با او باشد: 


روزی به‌سوی صحرا دیدم یکی معلا .. آندرهوابه‌بالا می کرد رقص وجولان 
همرسوازوخروشی اوساکن وخموشی . . سرسبروسبزپوشی جانم بماندحیران 
گفتم که درچه‌شوری کزوهم خلق دوری . تونورنورنوری با آفتاب تابان؟ 
گفتادلمتنگ شد ن یه میک شد نا پاگشادگشتم زچارسیخ ارکان 
گفتم که ای امیرم اد کنارگیرم بسیارلابه کردم گفتا که نیست امکان 


8 نتذ کرة الاولباء. صص ۰۱۰۵ ۰۱۰۱ ۰) همان کتاب. ص ۵۲۵. 
۱) احوال مولانا جلال الدین مولوی؛ صص ۱۲۳ )۰.۲ 


۳۹۰ 


گفتم بیا وفا کن وین نازرارها کن 
گفتا که من فنايم اندرکنارنايم 
فُفتم ترانب‌اید خود دفع کم نیاید 
گفت‌ازسیکتوباورکجاکنی تو 
گفتم همین سیاست می کن حلال بادت 
زود ازز بان دیگرصدپاسخ چوشکر 
۰ سیاراشک راندم نا دیر‌مست ماندم 
داغی بماند حاصل زان صحبّت اندرین دل 


تفسیر داستان خر و الباس 


شاخی شکرسخا کن جه کم شود ازآن کان؟ 
نفشی همی نمایم ازبهر درد ودرسان 
پنجه بهانه زاید ازطبعت ای سخندان 
طفلی ودرشت ابجد ب رگیراوح ومی خوان 
ص دگونه دفع میده مبکش مرابههجران 
برخواند برمن ازبر گشتم خراب وسکران 
ناگه برون شد آن‌شه جون جان زنقش انسان 
داغی که ازلذیذی ارزد هزار احسان 


فرمود مشکلاتی دروی‌عحب عظانی خامش که درز بانها آن‌می نیاید اسان(۲:0/) 


مولوی» در قسمتی ازیک غزل, بس از اشاره به ماحرایی از داستان بوسف و شناختن او 

۰ مِ ۰ ۰ ۳۹ ۰ ۰ ۰ 
برادران خحویش راء می گوید: حضرت یوسف مدت ده سال شبها نمی خوابید, و از خداوند 
و آنان را بخشید. مولوی, پس از اشاره به این ماجرا؛ پیران را تشبیه به الیاس و خضر می کند 
که آنان نیز غم نجاتِ گمشدگان و رهاندن خلق از عذاب و فساد را دارند: 


حنیین بود شب وروزاحتهاد پیران را که خلق را برهانند ازعذاب وفساد 
کنند کار کسی راتمام وب رگذرند که جزخدای‌نداند, زهی کریم وجواد 
جوخضرسوی بحارایلیاس درخشکی برای گمشدگان‌می کنند استمداد 
دهد گنج روان وسرند رنج روان .دهد خلمت اطلس‌برون کنندلباد(۲/۲۲۱) 


در داستان شاه و کنیزک, در آغاز مشوی, نیز پیر با حضر مقایسه می شود. در این داستان؛ 
حکیم آمده از غیب - که شاه مزد؛ آمدنش را در خواب می فهمد - جون طبیبی الهی؛ درد 
عشق کنيزک را درمی‌یابد, وبا کشتن تدریجی زرگر سمرقندی -- که می توان او را مظهر 
مادیّات و تعلقّات دنیوی دانست که کنيزک بدو عاشق است - عشق وی را دردل کنیز سرد 
می کند. کشتن این زرگر که, در صورت ظاهری داستان وبا تأمقل عقل معمولی» عملی دور 
ازعدل و انصاف و صواب می نماید, مولوی را پر آن می دارد که, با مقایس؛ کار وی و کار 
خضر در کشتن غلام؟" هنگام سفربا موسی. این توهم نادرست را از ذهن خواننده دور کند و 
کار حکیم راء که نتیجة علم غیب و ارتباط با حقَ است؛ توضیح دهد: 


۲) نرجمه نفسیر طبری» ج )» صص ٩۵)‏ و ۰۹۵۵ 


خضر ۳۱۱ 


کشتن این مرد بردست‌حکیم ‏ نی پی امد بودونی زبیم 
اون‌کشتش ازبرای‌طبم شاه تانسیامدامروالهام اله 
آن پسرراکش خضرببریدحلق رآ را درنیابدعام خلق 
آننکه ازحق یابد اووحی وجواب ‏ هرچه‌فرمایدبودعین صواب 
۱ نایبست ودست اودست خداست ۶۳۰۰ 


مولوی در حای دیگری ار مئنوی اشاره ی کته که همان گُونه که طبیبال بدن بيماري 
جسمانی را تشخیص داده علاج می کنند. پیران یز طبیبان روحانی اد که بیماربهای 
روحانی را تشخیص داده و درمان می کنند: 


این طبیبان بدل دانشورند بر سفام تورتوواففترند 
تا ز فاروره همی بینند حال که ندانی تو از آن رو اعتلال.. 
پس طبیبان الهی در حهان جون ندانند ازتوبی گفت دهان؟ 

2 ۳ .2 ۲ 3 .2 2 
هم ز بنضت هم ز جشمت هم ز رنگ صد سقم بینند در توبی درنگ. .. 

۳۹ م72 ‌ و ۱ ,۰ 

در مئنوی» شواهد دیگری بر مقایسه بين بیر و خضر نیز وحود دارد. نایزید, در اوایل کار 
خویش, به دنبال خضر وقت خود می گردد: 

بایزید اندر سفر جستی بسی تا بیابد خضر وقت خود کسی 

۰ و 
دید پیری با فدی همجون هلال دید در وی فرّو کفتاررجال 
دیسده حاستشا و دل حون افتاب همحجوبیلی دیده هندستان به خوای۶۵ 


وجستن همین خضروفت را پیامبر اکرم(ص) به حضرت علی -علیه السلام- وصیت 
می کند, و از اومی خواهد برای رهایی از دشمن پنهان ستیز (نفس» هوی) در سایه او 
گریزد؛ و جون موسی, که در زیر حکم خضر می رود؛ تسلیم او شود و بر کار او صبر کند. 
جنین بیری همان مرد کامل است. که سایه اش برزمین جون کوه قاف است, و روحش 
سیمرغی است بس عالی طواف: 


گفت پیفغمبرعلی را کای‌علی ‏ شیرحشی پهلوانی پردلی 


۳) مانوی» دفتر اول» ص ۰۱۱ 6) همان کتاب» دفتر جهارم» ص ۱۳۸4 
۵( همان کتاب» دفتر دوم؛ ص ۰.۳۷۰ 


۳۹۲ 


لیک برشیری مکن هم اعتماد 
ندرا درسایه آن صساقلی 
ظل او اندرزسین حون کوه فناف 
1 م2 
توبرودرساب؛ عاقل کریز 
ارهمه‌طاعات اینت بهترست 
۳-۳ 5 ِ ۲ 
صب رکن بر کار خضری بی نفاق 
۳ ۱ ‌ , : 
گرحه کشتی بشکند نودم‌مزن 


تضیرداستن خضر لاس 


اندر آورر سايء نسخل امید 
کش نداندبرد ازره غافلی 
روح او سیمرغ ببس عالی طواف ... 
تارهی زاد دشمن پنهان ستیز 
سبق یابی برهرآن‌سابق که ‌هست 
هم جوموسی زبرحکم خضررو 
تان‌گوید خضر: رو هذافراق 


کترخه تفای را کش نو شرگن 


دست اوراحق جودست خویش خواند تایالله فوق آدیهم براند...۶۶ 
حنیین عاقلی, که پیامبر حتی حضرت علی(ع) را به رفتن در سای او وصیت می کند, خحضر 


وقت است و در هر عصری وحود دارد. عقل او عقل مکسبی نیست, عقلی است که بخشش 
بزدانی است و حشمه آن در میان حان اوست: 


عقل دو عقلست اول مکسبی که در آموزی حودر مکتب صبی ... 
عمل ۱ یردان نود حشمء آن در مان حال بود ۶۷ 


علمی که چشمه آن درمیان جان است و بخشش یزدانی است, همان علم لدنی یا, به تعبیر 
مولوی در مثنوی, علم عندالله"* است که خداوند به آن کس که بخواهد عطا می کند, جنانکه 
به حضرت آدم عطا کرد و فرشتگان را واداشت تا بر او سجده برند. 


نام ونا موس ملک رادرشکست کوری آن کس که درحق درشکست؟* 


پیر با خضر وقت نی همجون آدم که برخوردار از علم لدنی اشت. اسرار و حقایق الهی را 
و 
می داند؛ جون او به نور عقل مکسبی نمی بیند, بلکه به نور پاک و عقل دیگر می بیند: 


1) همان کتاب. دفتر اول ص ۱۱۸۳ [ آين موضوع را سلطان ولد, در ولدنامه: (ص ۳۰4) نیز آورده 
است. ] ۷) همان کتاب دفتر جهارم صص ۳٩۳‏ و ۰۳۹ 
6 علم الانسان حم طغرای ماست / علم عندالله مقصدهای ماست ۳ مشنوی, دفتر اول» ص ۱۱۱) 

.٩۳ منوی, دفتر اول, ص‎ )٩ 


چشم آدم جون به نور پاک دید حجان و سرنامها؟ دشتن بدید 
حول ملک انوار حق در وی بیافت در سحود افتاد و در حدمت شتافت ۲ 


وهم از این روست که خضر فادر است راهنمای موسی شود و پیامبر(ص) علی --علیه 
السلام- را به یافتن و جنان پیری و رفتن به زیر فرمان او سفارش می کند. برای مولانا, 
شمس الدین تبریزی همان حضری است که به آب حیات دست یافته است و پیرو مرد کامل 
عصر اوست. به همین سبب -به قول سلطان ولد, فرزند مولوی- با انکه مولوی «در دور و 
طوزخود بینظیربود ومشل نداشت, طالب شمس الدین تبریزی -قدس اللّه سره العزیز 
گشته بود.۲۱» سلطان ولد, ضمن شرح داستان موسی و خضر غرض خود را از نقل این 
داستان, بیان حال مولانا و شمس ذکر کرده است و می گو بد: 


غرضم از کلیم مولاناست آنکه او بینظیر وبیهمتاست 
آن‌که حون اونبود کس به‌جهان. آنکه بود ازجهان هميشه حهان... 
۲ ‌- سر ۳ 
مر ود شی رای اسسعه‌شااوا مامت ی 
هیچ کس رابه یک جوی نخری برده‌صتای طلام را بسدری!" 


درفزلیات شمس, که حاصل شوروحال ناشی ازعشق مولوی به شمس است واغلب در 
لحظه‌های جذبه وبی‌خو یشی برز بان مولوی جاری شده است» جای مقَایسة وتشبیه صریح 
شمس به خضر نیست؛ زیرا مقایسه و تشبیه نشان از هشیاری و قال دارد و اين غزلها در حال 
سکر و ناهشیاری و عدم فعالیت عقل» یعنی در حال, سروده شده است. اما اگر مقایسه و 
تشبیه صریح نیست, برموج موج این دریای بیقراره روح منتشر شمس است که جوشان و 
خروشان می رود و می آبد» و برمی خیزد و می نشیندء و جمع می شود و افشان می گردد. 
مولوی گاهی شمس. این مرد کامل و خضر وقت خود, را «خضر» می خواند؛ و گاهی, به 
سبب بیوند خضر با آب حیات با مترادفات آن؛ (رآب حیات» می خواند. 


برات آمدبرات آمدبنه شمم براتی را / حض امد خض رآمد ببا راب حیاتی را,(٩/۱)‏ 

اینک آن حضری که مب رآب حیوان گشته بو / زنده را بخشدبقا ومرده را حیوان کند. 
(۲/۱۱۰) 

این عحب خضریست‌سافی گُشته ازاب حیات/ کوه قاف نادرست ونادره‌عنقاست اين. 
(۰ ۱۲۰( 


ص۱۰ 


۰) همان کتاب, دفتر اول. ص ۷۷. ۷۱) ولدنامه. ص ۱ ۲ همان کتاب, صص ۰4۲9۸۱ 


خضرت چرانخوان کاب حیات خوردی/ پیشت چرانمیرم چون یارارگشتی )٩/۱۹۰(.‏ 
۱ ۱ ۳ ۱ مر را عم 
توسربسرجانی مکُربا خضردورانی مگر/یا اب حیوانی مک رکز خلق پنهان‌می روی. 
(۷/۰) 


و گاهی نیزر مولوی» شمس را «خضر خضران» می نامد که از حشمه حان خود حگرهای 
تشنگان معرفت را تازه می کند: 


خضر خنرانست وازوهیچ عجب نیست / ک زچشمة جان تازه کند اوچگری را. (۱/۱۳) 


مرد کامل, به سبب برخورداری از علم لدنی, دریای معانی و معارف حقیقی است و 
س 4 مگ 

وحودش» مشل آب حیات, سبب زند کی حقیقی می گردد به همین سبب, مولوی در عین 

حال او را هم «آب زند گانی » و هم (( د, بای معانی » و هم «خحضر نانی ») خطاب می کند: 


آمتتم ات رنه کیان قافتا ای دنمان نات 
ماب وهای طلب اورده‌ایم سوی تو ای حضرثانی » فاستّنا(۱/۱۱۳) 


خضر: مرد کامل سمس: هعشوق» عشق» روح حق 


گفتیم, به علت تشابه استعدادها و ظرفیتهای معنوی در حضر و شیخ» مولوی گاهی از شیخ با 
پیر به نام خضریاد می کند. و برای مولوی, این خضر وقت يا شیخ و مرد کامل در وجود شمس 
تبریزی و, بعد از او در وجود صلاح الدین فریدون زر کوب و جلبی حسام‌الدین حسن تحقق 
پیدامی کند. اما د رکلیات شمس, خضر واب‌حیات تنها اشاره به نام اینانانیست و از 
عیین حال, رمز و مظهری برای حقء معشوق, عشق, روح و «من» مولوی نیز هست. علت 
اطلاق بک اسم به مشماهای متعدد و کار برد مفهومی واحد برای مصدافهای متعدد. دید گاه 
خاص او نسبت به مفهوم پیرو مرد کامل است. 

نصور مرد کامل یا ولی - که سابقه آن را هانز هانربش شدر(۹0۸606۳ ۲۱۰ ۲۸۰)از 
پیش از اسلام مورد بررسی فرار داده و بعد از طی یک سیر تدریحی, به وسیله عبدالکر یم 
حیلی در کتاب الانسان الکامل مدوّن و به شکلی منظم ارانه گردیده است - در عرفاد؛ ناشی 
از قبول دو اصل ذاتی و الهی در وحود انسان است. از این دو اصل- که معمولا ار آنها به 
روح و نفس"۲ تعبیر می شود یکی نمایند؛ اصل شر و وجود ماّی و زمینی, و دیگری 


۷۳( روح و مترادفات آن مثل حال. دل, نماینده اصل الهی و نفس نماینده اصل غير الهی و وحود دانی 


موه 


آب حیات. خضر ۲۹۵ 


نماینده اصل الهی و فناناپذیر و اسمانی انسان است. حنانکه در پیش نیز بارها اشاره 
کرده‌ايم به اعتفاد صوفیه انسان با توفیق و کشش حق و کوشش و محاهده خو یش قادر 
است که اصل شر را که از عالم خلق است- به فنا برساند و اصل الهی خود را در همین 
عالم خاکی تحقق بخشد. اعتقاد به تحقق اصل الهی انسان بعد از فنای از خو یش وبقا در 
حقَء برای صوفیه, تصور مرد کامل را پیش اورده است. این تصور- که از یک سو در مذهب 
نشیم به قبول امامت؛ و از سوی دیگر در تصوف؛ به فبول نظریهةُ ولایت منجر شد - وحود 
مردی خداگونه راء که دارای قدرت و دانش بی‌پابان است, برروی کرهٌ خاکی مورد 
تصدیق صوفیه قرار می دهد. 


اگر حوهر ذانی انسان همیشه الهی خآ یت که ره او همان روح 
خحداست, و اگر تحقق اين وجود الهی در همین حیات خاکی میشر است. پس 
منطقی است اگر بگوییم که چون انسان کامل وجود خود را تحقق بخشد سر منفاً 
قدرت و علم بیکران می‌شود... جون بجز خدا هیچ وجودی نیست, پس انسان 
کامل تا آنجا که در وجود است بدشواری از خدا تمیز دادنی است. در روح انسان 
کامل عالیترین وافعیت ودرجسم اوننمایند؛ دانیترین آن‌جای دارد. قلب او 
عرش خدا, عقل او قلم تقدیر و جانش لوح محفوظ است. اندیشه های نیک انسان 
کامل فرشتگان اند وشکهای او ارواح خبیثه و شیطان اند..,*۲ 


دکتر خلیفه عبدالحکيم» بس از ذ کر شواهدی دیگر از اوصاف خداگونه مرد کامل, 
ی بو نس : 


این جنین نظریاتی دربارةُ انسان کامل از زمان حلاح و بایزید رواج‌یافت؛ونظر 
می داند و جون او عمل می کند.- به طور کلی با این نظریات یکسان است.* 


وپس از بحثی در بارةُ ولایت و نبوّت و اثبات وحی برای ولی از نظر مولوی؛ تصور مولوی را از 


تسا است. این دو کلمه گاهی نیز بنوان دو کلمة مترادف به جای یکدیگربه کار می‌رود. چنانکه 
«عقل» نیز وفتی مقید به فیدی مثل « کسی» و «جزبی » و امغال آن نشود, ممکن است با روح یا با 
نفس ارتباط پیدا کند وبه جای يکي از آنها مه کار برود. اقا در آثار صوفیه وقتی روح و نفس با فید و 
صفتی مقّید نشود, اغلب روح حنبه الهی و ملکونی انسان و نفس جنبه مادی و مُلکی انسان را می نماید. 
۶ ) عرفان مولوی» صص ۱۰۸ و ۰۱۰۹ ۷۵) همان کناب ص ۰۱۱۰ 


۳۹۹ 


تفسیر داسنان خضر و الباس 


رو ام تیپ ی تلوهس ی 


انسان کامل کسی است که به نفس متعالی و ابدی خود, که غیر 
مخلوق و الهی است, تحقق بخشیده باشد. این کار برای هر کسی امکان‌پذیر 
است و هدف وغایت زندگی است. آنکه اين مهم را انجام داده باشد, متضف به 
صفات الهی است و برایش فرق نمی کند که او را ولی بخوانند یا نبی . 

- انسان کامل در فرب خداست و میان او و دا پیامبران با فرشتگان 
واسطه نیستند. 

- اراد مختلفی که ب این قم رده اند هگا با هم تن 
که در عین کثرت یکی هستند؛ زیرا در عالم روح تکثر عددی وحود ندارد. 

- انسان کامل می‌تواند معحزه کند و این اعحاز به معنی نفی اسباب 
نیست بلکه اسبابی را به صحنه درمی آورد که در دسترس نحر بهُ عامه نیست. 

- انسال کامل در رابطه نهانی عشق, اراده خویش را در اراده خدا 
مستفرق می کند؛ بنابراین, می‌توان گفت که مرد کامل هم وحود دارد و هم وجود 
ندارد. زندگی در خدا فنا نیست, بلکه استحاله است؛ پس هر روخی که زندگی 
در خدا را آغاز می کند بدو بقا می‌یابد. 

حون مرد کامل از خویش خالی شد, خدا در درونش می زید و از 
درون او سخن می گوید وبه دست اوعمل می کند. جشم دلش به نور خدا 
روشن می گردد و هر حجابی را می درد. 

انسان کامل, حون بگوبد که با خدا یکی است, گفته اش موه 
است؛ زیرا این او نیست که سخن می گوید, بلکه خداست که به ز بان او سخن 
می گو ید. 

- انسان کامل با «لوگوس» با عقل کل, که خالق و مدیّر کاینات 
است» یکی است. 

انسان کامل, حون علت غائی خلقت است. از لحاظ زمانی آخرین 
خلقت است؛ اما صورت انسان کامل پیش از نحلقت هم وحود داشته است. 

آدمی بتابر آنجه در قرآن آمده, مظهر انسان کامل است که فرشتگان بر 
او سجده کردند. 

- انسان کامل تحتم عقل کل است وبا نفس کل یکی است؛ بنابر 
اين, هیچ قدرنی بیرون از او وجود ندارد. 


مرد کامل ننها مظهر یک امکان واحد نیست. در هر عصری کسی 
هست که به اين مرتبه می رسد. رمبدن به این مرحله از طریق عبادت نیست. بلکه 
از طریق استحالاٌ نفس حاصل می شود. مرد کامل از خود مطلقاً فانی می شود. در 


ِ ٍ ۷۶ 
خدا می زید و خدا در او می زید. 


که م ۹ ,۷ 
ای یس مرو تعاس زاف 
می دهد و گاهی اورادر کنا رخداوهمسان اویا خود خدامی پندارد. 


ود شریبی درحهان جون شمس‌نیست .  .‏ شمس حان‌بافیست اوراآمس‌نیست 
شمس درخارج اگرجه هست‌فرد  ..‏ می‌توان هم مثل اوتصویر کرد 
شمس حان کوخارج آمدازانیر نسبودش دردهن ودرخارج نظییر 
درتسصوردات اورا گنج کو تسا دراد در تسصورم شل او 
حون حدیث روی شمس آلدین رسید شمس جارم اسمان سرد رکشید.. 
این نفس جان دامنم برتانتست بویپیراهانیوسف بافتست... 
من چه گویم یک رگم هشیارنیست شرح آن یاری که اورایارنیست,۷ 


21 ۰ ۰ ۲ ۰ 7 ۰ 

مولوی در غزلهای حود که حاصل بیجو یشی و لحظه های حد به و دل | کاهی اوست» 
بی برواتر از انحه در فننوی: است» حه بصراحت 0 در برده » به تعظیم و تقدیس شمس 
پرداخته است. شمس درعالم حوهر ادم است که نفخ الهی است: 

و 1 ه‌ ب ۰ ‌ ۰۰ ط ۰ ‌ ۳۹ 

گوهرآدم به عالم» شمس تبریزی» توی / ای زتوحیران شده بحرمعانی شادباش , (۳/۹۲) 
این شمس که در بای معانی حیران وصف وش حود اصل خورضید ابیت که خورسید دنم 
انمکاس وحود اوست. 

7 "ِ 

احرای‌تبریرحان اندرنجوم دل نکر/ تا ببینی شمس دنیا راتوعکس شمس دین. (۱/۱۸۸) 


۳ ت‌- 9 ۳ 
ابن اگر یک نظر ازنرگس شمان شمس نصیبش گردد به جای آب» اب زند گاني و کهر 
می بارد؛ و خورشید رخشنده, اگر از امر او سر بتابد, تاریک ابد می گردد. 


همان کاب صسص ۳ - ۱۲۱ در باره انسان کامل؛ نش سم تقسیر داستاد ادم (ادم 


انسان کامل ). ۷) مثنوی, دفتر ال ص ۰۱۰ 


رهی جشم مرا حاصل شده آیین خونریزی رهمحران خداوندی شمس آلدین تبریزی 
ایا حورشیدرخحشنده متاب ازامراوسررا که تاریک ابد گردی اگربا اوتوبستیزی 
4 9 ۳ ۳ 
ایا ای اب گرتویک نظرازنرگسش‌یابی ‏ به‌جای آب, آب‌زندگانی و گهربیزی(۵/۲۱۷) 


۳ /9 
صفات بافی که نور مطلق اتتتتان اشکارمی کردد: 


درمبان ظلمت جان تونور چیست‌آن فرشاهی می‌نمایددردلم آن کیست‌آن 
می‌نماید کان حیال روی‌چونماهبهشت . وان پناه دستگیرروزمسکینیست آن 
این چنین فرّوجمال ولطف وخوبی ونمک . . فخرجانهاشمس حق ودین‌تبریزیست آل 
برنستابد جان آدم شرح اوصافش صربح  .‏ آنچه‌می‌تابدزاوصافش دلا مکیّست آن 


راننکه اوصاف بقا اندرفنا کی رودهد . . مرمزیجی را که آن ازعالم فانیست آن(4/۲۰۷) 


شمس تبریزی در این جهان غریب است, با همه چیز جز خدا بیگانه است؛ با دا می زید و 
تا اشیت که استاست: نقشی است که حدا از نقاش خود نیست. علت غابی همه حیز 
است؛ وبنابراین, حان ومقصود اول هرجیز. یوسفی است درحاه‌دنیای مادّی وظلمانی 
حق؛ و چاه دنیا از نور وجود او جون قصر قیصر نورانی است. او را ولی خواندن کم است؛ که 
او خود صد هزار اولیاست. 


با که می باشی وهمرازتو کیست 
ای گزیده: 2 نفش ارنفاش خود 


کی جدایی کی جدایی کی جدا 


تااشمه‌بس توافت انشایسی این انشا 
اخنرای جان, اول مرجیزرا. ‏ منتهایی منتهایی منتها 
یوسفا در جاه شاهی‌توولیک بی لوایی بی لوایی بی لوا 
حاه را تسوفصرفنیصر کرده‌ای ‏ کیمیایی کیمیابی کیمیا 
یک ولی کی خوانمت که‌صدهزار ‏ اولسیایسی‌اولبایی‌اولیا(۱/۱۰۹) 


شمس, که با خدا می زید و از خدا حدا نیست, نازنین همه بوسفان و نازنینان است. حاه او 
صد سر زیاده ار حاه سران و سروران است؛ زیرا او موصوف کمال ره اوصاف الهی ۱ 


شمس دین بریوس فان ونازنینان نازنین برسرجمله‌شهان وسرفرازان‌نازنین 


آب حیات. خضر ۲۹۹ 


برسران و سروران صد سر زیاده حاه او درمیاد واصلان لطف رحمال‌نازنین 
۲ سِ 
اوبه اوصاف الهی گشته موصوف کمال برسریر و برسران تخت سلطان نازنین (۱/۲۰۷) 


صمانی که مولوی برای شمس فابل می شود همان صفات انسان کامل است که دارای 
قدرت و دانش بی پابان است؛ حندانکه مولوی شمس را حتّی نور اسمان و زمین, نور خدا و با 
حود ۳۳۹ می خواند : 


مخدوم! خداوندی! شمس الحق تبریز/ هم نورزمینی توو خورشید سمایی . )٩/۱۸(‏ 
۳4 
اگ رکفرست اگراسلام بشنو/ توبا نورخدایی یا خدایی . )٩/۵۹(‏ 


مولوی» شمس راء که پیر و حضر وقتش می خواند, به علت ارتباط خضر با آب حیات آب 
حیات نیز می نامد. 
این کیست این؟ این کیست این ؟ این بوسف ژانیست این / خضرست والیاس این مگر؟ با 


آب حیوانیست این. (1/۱۰۰) 


7۰ ۸ ۹ 0 ‌ ۰آه ۲ ۰ 
یکسان انخاشتن شمس با حق سبب می شود که صفاتی که مولوی برای شمس قایل 
می گردد در عین حال وصف حق نیزر باشد. حنانکه, در بسیاری ار غزلها, آب حیات» 
همحنانکه وصف شمس است» وصف حق نیر هست. و گاهی نیز این موصوع بصراحت در 
مورد حق و شمس ذ کر شده است: 

شمس الحق تبر بزی! خود آب حیاتی تو/ وان آب کجایابد حزدید؛‌نمگینک ؟ (۳/۱۳۷) 

9 ۳ . ۲ تن ۵ ۰ ه ۳ 
اب حیات حقست وانکو گریخت درحق / هم روح شدغلامش هم روح قدس لالا. 
(۱/۱۱۵) 


حنانکه در داستانهای پیش» بخصوص در داستان ابراهیم, گفتیم خداوند, که مظهر جمال 
و کمال است. منظور و معشوق.عارفان است؛ اما از انجا که شیخ و مرد کامل خود با 
اوصاف خداگون؛ خود مظهر وحود الهی است و از آنجا که به قول عين القضاةء «پیر خود را 
در آینهٌ حان مرید می بیند, اما مرید درجان پیر خدا را بیند»*" مرد کامل یا پیر نیز از دید 
مرید, درعین حال هم حق است و هم معشوق حقیقی . «در تعلیم شمس تبریزی نیز آنچه 
برای مولوی تازگی داشت عشق عرفانی بود و اینکه انسان کامل خود معشوق است در واقع؛ 
شمس انسان کامل را بیشتر «معشوق» می دید تا «عاشق»؛ و خود آو هم به همین سبب» 


۸) تمهیدات» ص .٩‏ 


۳ تفسیر داسنان خضر و الیاس 


در نرد مولانا «سلطان المعشوقین» تلقی می شد که الهام عشق می کرد.۲۲» غزلیات مولوی 
بیان راز و نیازهای عاشقی دلسوخته با ان سلطان معشوقین است که درعین حال مرد کامل 
و جوهر حقیقی عالم و حق است. مولوی, در غزلهای خود, احوال نفسانی یک عاشق عارف 
راء در رابطه با عشمی بس با شکوه و متعالی؛ همجون پرنده ای زیبا در فقس فالب و صورت 
غزل اسیر کرده و از دستبرد زمان در امان نگهداشته است. حالات وف و رحاء و بسط و 
قبض - که عارف در رابطه با قرب و حضور و بعد و غیبت در رابطه با معشوق احساس 
۳ دثكثٍِِ 9 ۳ 
می کند و مولوی می گوید اين مفاهیم نامعقول را از طریق مثال می توان معقول و محسوس 
کرد *- در غزلیات مولوی در جامةٌ مثال, محسوس و تصو بر شده است. آنجه مولوی در 
۱ ۳ ی ی 
وصف معشوق می گوید و در هحر و فراق یا وصل و دبدار معشوق می سراید در عین حال» 
وصف حق و وصف شمس به عنوان مرد کامل نیز هست. به همین سبب, آب حیات نیز, در 
۰ م7 ۰ تن ٩‏ كِ* ۳ 
کلبّات شمس: همجنانکه کاهی وصف حي و سمس ات وصف معشّوی ثير هست. اوردن 
مثال در این مورد محتاج حسنحو در دیوان شمس نیست. تقریباً هرحا که «آب حیات» 
بصراحت با مفهومی خاص مقایسه نشده و در ضمن شعر در وصف «او» یا «تو» آمده, این 
«او» یا «تو», درعین حال, هم حق است و هم معشوق و هم شمس. 


آه حجسته ساعتی که صنما به من رسی پا ک و لطیف همجو حان‌صبحدمی به‌تن رسی 
آن سر زلف سرکشت گفته مرا که شب خوشت ‏ زین سفر جوآنشت کی توبدین وطن‌رسی 
کنی.نود افحاب تودردل حون حتمل رسد. . ."تا توخواب زند کی بر کل وبرسنمن رسی:: 
حسن توبای در نهد بوسف مصر سر نهد مرده ز گور برجهد جون به سر کفن رسی 
لطف خیال شمس دین ازتبریز در کمین طالب حان شوی جودین تابجه‌شکل‌وفن رسی 

(۵/۲۱۲) 
و مثل در این غزل» سخن از هحران «او» است: 


آن دلبرعیّارجگرخوار؛ ما کو ان صسروشیرین شکرپار؛ ما کو 
بی صورت اومحلس ما رانمکی نیست آن پرنمک وپرفن وعیارماکو.. 
اندرظلماتست خضر درطلب آب کان عین حیات خوش فواره‌ماکو.. 
آن عشق پرازصورت بی صورت عالم هم دورزماهم زو قواره ماکو 
مامُشت گیلی در کف قدرتمتقلب ازغفلت خود گفته که گیل کاره‌ما کو 
شمس الحق تبری زکحا رفت و کحانیست وندریی او آن دل آواره‌ما کو(۵/۳۹,۸۰) 


۹) حستجودرتصوف ايران» ص ۰۲۸۱ ۰) فیه مافیه. صص 4۱۱۱ ۰۱۱۷ 


آب حیات؛ خضر ۳۰ 


۹۹ »«- ۰ 4ص 
در غزلیات شمس, معشوق و حق وشمس با مرد کامل گاهی جای به «من» مولوی 
می پردازد. و مولوی از اين «من» خوبش, که خود جوهر الهی در وحود اوست به همان گونه 
۱ ِ ی مس ۸ ِ_- ۱ ۳۲ ۱ 
سخن می گوید که کویی از حق و شمس و معشوق سخن می گوید. مولوی, در اشارات 
متعددی/ به 1 این نظر می بردازد که حفیفت انسانی ار اصل فاعلی است ؛ 1۳ حول در 
رمان و مکان در صورت می آید, مئعید به نظر می رسد : 


ده جراغ ار حاضر ابددرمکان.. ‏ هریکی باشدبه‌صورت غبران 
فرق ننوان کرد نورهریکی جون نسبودش روی آری بسی شکی.. 
منبسط بودیم ویک گوفرهمه بسی سروبی پا بسدیسم آن سر همه 
یک که ربسودیم همجون آفتاب بی گره بودیم وصافی همجوآب 
حون به صورت آمد آن نسور مسره شد عدد جون سابه های کنگره 
کنگرهر بران کنیدازمنجنیق تارودفرق ازسی ان این فریق.۸۱ 


حوهر ارواح انسانی یکی است. آنجه باعث تعدد و تمایز می شود نیمه حیوانی بشر است. 
مولوی» با استند بآ ای نگ نت وج ونیز آیة ما خلفکم ولا بعکم الا 
تفس واجدة ۰ و نیز حدیث وش علیّهم ین نورهه می گو ید: 


مسفترق شد آفتاب حانها 
حون نظردرقرص داری خودیکیست 
مره درروح حسیوانسی یود 


۰ ی وگ م 01 و 2 


در درون روزد ایس دانسسهت 
وانکه شدمححوب ابدان درشکیست 
1 0 2 .. 72 ۰ ‌ 


و دررجای دیگر نیز با نظر به حدیث نما المنون اوه الما ء کفس واجدةه از اتحاد 


م97 

جانهای اولیا و انبیا سخن می کو ید: 

حان گرگان وسگان هربک حداست 
ظ ۲ و 0 

جمم گفتم جانهاشان من به اسم 

هم وان یک نورخورشید سما 

لیک بک باشد همه انوارشان 


متحا حانهای شیرانل حداست 
کان یکی حان صد بود نسست به حسم 


صد بود نسبت به صحن خانه ها 


9 ۱ . ه 
حون‌که بر گیری تنودیوارازمیال 
مومنان مانندنفس واحده ۵۵ 


۱ ) مثنوی» دفتر اول صص ۲ و ۰.4۳۲ 
۰۲) مثنوی» دفتر دوم» ص ۰۲۵۷ 


۲) انعام ۰1 ۹۸, ۳ لقمات ۰۳۱ ۰۲۸ 


۵) همان کتاب» دفتر جهاره ص ۰۳۰۱۳ 


۳۰۲ تفسیر داستان خضر و الیاس 


با عقیده‌ای که مولوی به وحدت جوهر بشری و وحدت روح دارد. بعید نیست که بعد از 
شمس, اد وجود نامحدود و «من» متعالی را در خویش بیابد. و با کشف شمس در روح 
حویش است که او از خود نیز چنان سخن می گوید که از او و از حق می گوید. مولوی حق 
را در وجود شمس» وپس از وی؛ شمس با حق را در وجود خویش در می یابد. سلطان ولد 
در ولدنامه؛ پس از ذ کر احوال شمس و مولانا و رفتن شمس به شام و بیقراری مولانا در دوری 
او و سپس رفتن مولانا به شام ونبافتن شمس وبازگشتن وی به همین نکته اشاره کرده 
می گو ید: مولوی؛ اگرجه شمس را به شام ندید او را در خودش یافت: 


شم تبریررابه شام‌ندید درخحودش دید هم جوما‌پدید 
۶ مِ ۱ 

تفت اگرحه بسن ارو دوریم بسی‌نن وروح هردویک نوریم 
حواه اورا یبین و خجواه مرا من ویم اومنست ای‌جویا... ۲۳ 


و حود؛ بدا به قول سلطان ولد, بار دیگر» به جستجوی شمس, به دمشق می رود و ناامید 
بازمی گردد, دیگر میان خود و شمس حجابی نمی بیند, عبن او می شود و از خود می گو ید و 
به وصف حسن و جمال خود می‌پردازد. اما, درعین حال؛ اين هم شمس است که سخن 
می گوید و هم اوست که حسن و جمال خود را وصف می کند: 


گفت جون من و یم جه‌می جویم عییسن او یم کنون زود گویم 

وصف حسنش که می فزودم من خود همان حسن ولطف بودممن 

حویش رابوده‌ام یقین حویال همجوشیره درون خم جوضال .. 

مرتضی بهرآن چنین فرمود.. گسوهرنفس راچومی بستود 

هر که دانست خود خدا دانست هرحه؟ گفتندانبیادانست ۸۲ 
بنابر آنحه نقل کردیم مولوی میان حود وشمس و نیز صلاح الدين زرکوب و حسام الدین 
حسن, که بعد ازشمس آنان را به جای او برمی گزیند, تفاونی نمی بیند. سلطاد ولدء ضمن 
ذکر این معنی که مولوی شیخ صلاح الدین زرکوب را به جای شمس الدین برمی گزیند؛ 


می گوید: 
چون ورا دید شیخ صاحب حال سونو ررمره اب‌دال 
روبدو کرد وجمله رابگذاشت ‏ غیراورا عطاوسهوانگاشت 
گفت آن‌شمس‌دین که‌می گفتيم بازآسدبه‌ماجراخفتیم 


) ولدنامه: ص ۰۱۰ ۷) همان کتاب» ص ۰۱۱ 


آب حیات خضر ۳۰.۳ 


اوبدل کرد امه راو امد نانمایبد حمال و بخراید ۸۸ 


۰ .ی ۲1 ود ره 7 0 4 ِ ۲ 
این ابیات یادآور اين غزل از کلّات شمس است که ضمن آن گو یی مولوی شمس را در وحود 
دیگر می یابد: 


آن سرخ قبایی که چومهپاربرامد امسال درین حرف؛زنگاربرآمد 
آن‌ترک که آن سال به‌یفماش‌بدیدی. ‏ انست که‌امسال عرب‌واریرامد 
آنیارهمانست. اگرجامه دگرشد آ‌جامه بدرکردودگرباربرآمد... 
این نیست تناسخ سخن وحدت محضست ک روت ۱ آن قلزم زخاربرآمد 

یک قطره از آن بحرحداشد که حدانیست کادم زتک صل صل فسخاربرآمد. .. 
گرشمس فروشدبه‌غروب اونه‌فناشد . . ازبسرج دگسرآن مه انواربرآمد... 
شمس الحق نبریزرسیدست مگویید. کزچرخ صفاآن مه اسرار برآمد.(۲/۱۰,۲۱) 


این شمس, که بعد از غروب کردن شمس می آید, احتمالاً همان صلاح الدین زرکوب است 
که مولوی در غزلی دیگر از آمدن او نام می برد: 


صلا حانهای مشتاقان که نک دلدارخوب آمد جوزرکوبست آن دلبررخ من سیمکوب آمد. .. 
صلاح الدین یعقو بان, جواهربخش ز رکو بان که او خورشید اسرارست وعلام النیوب آمد. (۲/۳۵) 


وبا درغزل دیگر می گوید: 


صلا رندان دگرباره که آن‌شاه‌فمارآهد اگرتلبیس نوداردهمانستاوکه‌پارآمد... 
نوی شاها ودبربنه مقام تست درسبنه نمی گویی کجابودی که جان‌بی تونزارآمد 

شهم گو ید دراین دشتم توپنداری که گم گشتم ‏ نمی‌دانی که صبرمن غلاف ذوالفقارآمد 
مرابزید وخون آمدغزل جون خون برون‌آمد . . بریدازین‌صلاح الدین به سوی آن دیا رآمد.(۱/۳۵,۳۰) 


مولوی, با کشف و متحَق ساختن جوهر الهی خویش به یاری شمس وتولیق حن» وا 
شمس می شود و حق می شود. مگرنه آنکه خداوند ازروح خویش در آدم دمید, و به او علم 
لدنی آموحت و او را سحود فرشتگان کرد؛ و مگرنه این نفخه الهی و حوهر خداوندی از ادم به 
فرزندان او جون میرالی گرانبها, منتقل شد و می‌شود؟ اگرچنین است. پس می توان در 
وجود خویش این «من» گسترده ونامحدود را کشف کرد وبا فنای خویش به بقا در حق 


ارتفا یافت. فنایی حول فنای آهن گداخته درآ انش که عین | آتش است و آتش نیست؛** و 


۸ ) همان کتاب» ص ۰۱6 ۹ ) مثنوی» دفتر سوم ص ۰۳۰٩‏ 


جود نور شمع در افتاب, که هم نور شمم " است و هم نیست؛ می بیند و می شنود و 
می گوید, اما درعين حال اين نه اوست که می بیند و می شنود و می گوید: لبال یقرب 
لول حتی جبّه فٍذ تک له تما تضر ند وید ۱ موری, در وجو 
خویش, این شمس واین پیرقدیمی رابازشناخته ودریافته است؛ وبه جوهرالهی خود نحقق 
بخشیده است. اين پیر قدیمی همان است که به او تلقین شعر و سخن می کند: 


ای که مان جان من تلقین شعرم‌می گنی / گرتن زنم خامش کنم دستوروفرمان بشکنم. 
(۳/۱۹۹) 


و او که بی حویش و در حالت استفراق سخن می گو ید» نمره‌های حانیّش را کسی در 
نمی یابد و تنها ظاهر حرفهای او فهمیده می شود. 
به من نگربه دورحسارزعفرانی من به گونه گونه‌علامات آن‌جهانی‌من 
به حان‌بیرفدیمی که‌درنهادمست  .‏ که‌بادخاک فدمهاش این حوانی من 
توچشم نی زکن آخربه چشم من‌بنگر ‏ مدزد این دل خود رازدلستانی‌من 
برین لبم جوازان بخت بوسه ای برسید . . شک رکسادشد ازفند خوشزبانی من 
به گوشهابرسد حرفهای ظاهرمن به‌هیچ کس نرسدنعره‌های‌جانی‌من 
زشمس مفخرتبریزناجه‌دیدستم کهبیقرارشدستنداین‌معانی‌من.(1/۲۷۵) 


مولوی, که خود راه دشوار سلوک و تکامل نفس را تا تحمَق حوهر الهی خود پیموده است» 
سفارش می کند برای رسیدن به جشمهٌ حیوان, یعنی فنای از خو یش و بقای در حق» باید 
همراه و رفیق خصر خرد شد, خصر خرد هم استعاره ای برای شمس با مرد کامل و بیر است و 
هم می تواند یک ترکیب تشبیهی به شمار آید که در آن خرد به حضر تشبیه شده است؛ و البته 
این خرد. در این معنی» عقل وحردمکسبی نیست؛ بلکه همان عقلی و خردی است که جشمة 
آن در میان حان است. 


برد عقل ودلم را بُراق عشق‌ممانی . مرابپرس کجابرد؟ آن طرف که‌ندانی 
بدان رواق رسیدم که ماه وجرخ‌ندیدم . بدان‌جهان که جهان‌هم جداشودزجهانی 


یکی دمیم امان ده, که عقل من به‌من آید بگویمت صفت‌جان‌توگوش‌دا رکه‌جانی... 
رفیق خضر خرد شوبه سوی حشمه حیوان که تا حوحشمه خورشید ر وزنورفشانی .(۹/۲۵4) 


۰) همان کتاب, دفتر دوم ص ۳۲۷. ۱) فیه مافیه» ص ۰.۳۵۳ 


آب حیات: خضر نت 


در غزلی, که ظاهراً متکلم حق است و مخاطب همان روح و دل و جوهر انسانی از روح به 
موسی زمان و یوسف جمال تعبیر می شود؛ و حق آز روح, اين جوهر الهی انسان, می خواهد 
که اسیر تعلقّات نماند» ومثل خلیل در آتش رود و طلای ناب و خالص خو بش را از 
زنگهای کدورات دنیوی پاک کند, وجون حضر درپی خوردن آب حیوان معرفت باشد. 
خحطاب به انسان در واقع خطاب به اصل الهی انسان است؛ زیراه بدون این اصل» تفاوتی 
میان انسان و حیوان نیست. انسان به روح است که زوال‌ناپذیر است, و همین روح است 
که پرتو خدایی در هیا کل انسانی است» و به این روح است که انسان با جمال الهی آراسته 
و از ال دوالحلال است: 


منگربه ه رگدایی که‌توخاص ازآن‌مایی ‏ مفروش خویش ارزان که تومس گرانبهایی 

به عصاشکاف دریا که توموسی زمانی . بدران‌قبای‌مه‌را که زنورمصطفایی 
بشکن سبوی خوبان که تویوسف جمالی جومسیح دم روان کن که تونیزازآن‌هوایی .. 
جوخلیل رودرآنش که توخالصی ودلخوش . چوخحضرخورآب حیوان که‌توجوهربقایی 
بسکل زبی اصولان مشنوفریب غولان . که‌نوازشریف اصلی که‌توازبلندجایی 
توبروح بی زوالی زدرونه‌باجمالی . توازأنٍ ذوالجلالی توزپرتوخدایی.(7/۱۳۱) 


مولوی در غرلی دیگ خطاب به «دل» یا «روح» یا «حان» با (من)) خویش - که صید 


شمس تبریزی می شود و در دنیای خاکی به حق و اصل می شود او را خضرمی خواند؛زیرا 
که در ظلمت این حهان به آب حیات رسیده است. 


نی شکارگیرم رفتی شکارگشتی گفتی فراریابم خود بیقرا رگشتی 

حضرت چرا نخوانم کاب حیات خوردی پیشت چرانمیرم چون‌یاریا رگشتی... 

ای جان جون فرشته ازنورحق سرشته . هم زاعتیاررسته نک اختیا رگشتی 

از کام نفس‌حسی روری دوسه بریدی هم دوستکامی اکنون هم کامیارگشتی سید 


مولوی روحبا جوهرالهی انسان رای همچنانکه عضرمی خواندونیزشمس ومعشوق وحقء گاهی 
نی زآب حیات می خواند که درظلمت تن نهفته است. دست یافتن وشناختن این حوهرالهی و 
تحمّق آن به منزلة دست یافتن به آب حیات و عمر جاودان یافتن است -تولدی دو باره و با 
یافتن در حق. اشاره به این مطلب» گاهی بصراحت و صمن تشبیهی ومقاسه ای در کلت 


شمس ذ کر شده است: 


آتشت تفت امد درد 
هرچه زخورشید جداشد فسرد(۲/۲4) 


ماه وحودش زضباری برست 
دربیت زیره آب حیات جوهر پنهانی الهی در انسان است و جسم و قالب به منزلة خم: 
روآراگرانسانی درجوهرپنهانی / کوآب حیات آمد درقالب همچون خم . (۳/۲۲۰) 
در دست وک باز «(دل» که همان روح است» را «آب)) مقایسه شده که در کوره و 
سفال جسم اسیر است. و چون این دل به اصل و معدن خود بازگردد. غمی نیست اگر کوزه 
و سفمال شکسته گردد: 


دل آب وقالب کوزه ست وخوف ب رکوزه/ جوآب رفت به اصلش شکسته گیرسفال. 
(۳/۱۵۱۷) 
در غزلی» مولوی روح و جوهر الهی پنهان در قالب انسان را آب حیات می خواند که موج 
می زند تاازهستی به سوی عدم, یعنی به اصل خود و قرب خداوند, برسد؛ همان‌طور که آب 
دربا - که از اسمان آمده است - نیز موج می زند تا ازموضم تنگ به موضع فراخ و اصلی 
خودء بعنی امانم با زگردد. 


تعل مت ومی طلبدموضع فراخ 


برمی جهد به سوی هوا آب لاجرم 


کان آب از اسمان سفری جوی بوده است اندرهواوسیل و که وجوی ای صنم 
آب حیات ما کم ازان آب‌بحرنیست ما مسوح می زنیم ز هستی سوی عدم 
نی درجهان خاک قرارست روح‌را ..."نی درهوای گنبد این چرخ خم بخم 
زان باغ کوشکفت همانجاست‌میل جان . . بعنی کنارصنم شهنشاه‌محتشم.(4/1۵) 


شواهد دیگری از این دست, که در آنها روح و آب حیات با هم مقایسه می‌شوند, در کنات 
شمس, باز هم وجود دارد, که ما به همین اندازه بسنده می کنیم و به ارتباط عشق و آب حیات 
می پردازيم. مولوی, در غزلهای خود, به همان شیوه که خدا و معشوق و پیر را تقدیس 
می کند. عشق را نیز می‌ستاید و صفات و قوتهایی را به عشق نسبت می دهد که به حق و پیر 
و معشوق نسبت می دهد. اینکه عشق الهی, از نظرصوفی» باید‌سالک را به جایی برساند که 
فرقی میان عاشق و معشوق نماند و اينکه در لحظه اين اتحاد» عاشق و معشوق و عشق به 
وحدت می رسند. خود می تواند توجیهی برای خطابهای وی به عشق و معشوق و خو يشتن 


آب حیات؛ خضر ۳۷ 


خویش به صورنی تقریباً هماهنگ و یکسان باشد. اما گذشته از تجر به صوفیان؛ عشق» 
مولوی نظرب؛ خاصی نسبت به عشق دارد که راز خطابهای او را به عشقء در کلّات شمس: 
روشنتر می کند. از نظر مولوی, عشق نیروی عظیمی است که نه تنها متناهی را به نامتتاهی 
می‌پیوندد, بلکه رشد و ارتقای تمام ایا و موجودات به مراحل بالا تر تکامل نیز از طریق 
همین نیروی معنوی و آسمانی است که نحفق پیدا می کند. از طریق جذب و استغراق دانی 
در عالی, ماده به گیاه, گیاه به حیوان, و حیوان به انسان ارتقا و تکامل پیدا می کند, و 
زندگی پست به زندگی عالیتر تبدیل می شود: از جمادی مردم نامی شدم... این تکامل از 
انسان به فرشته و سپس به خدا ادامه می یابد. اما اين» به معنی خدا شدن انسان نیست, بلکه 
فانی شدن از و یشتن و تحقق جوهر الهی و به مرتبة مرد کامل رسیدن است. 


گندمی رازیر خاک انداحشند ‏ بس زخاکش خوشه هابرحاستند 
باردیگ رکوفتندش زآسیا قیمتش افزود ونان شدجانفزا 
بازنان رازبردنداه کوفتند گشت عقل وجان ونهم هوشمند 
بازآن جان چونکه محوعشق گشت یُعجب الزرام آمدبعد کشت... 


جنانکه گفتیم, ماهیت این نیروی محرکه‌ای که در سراسر هستی حریال دارد و سبب 
تکامل و رشد زندگی از بمدی به مد دیگرمی گردد عشق است 


اگر عشق در جهان نبود, هیچ حرکتی درعالم نبود. عشق در نهایت منشا هم 
وجود است. معشوق ازلی و زیبایی ابدی, نیروی محرکه فراگرد تکامل است. 
نلاش برای رسیدن به نهایت آرزو؛ حرکت عشق است به حانب جمال که بنابرقول 
افلاطون وابن سینابا کمال‌یکی است. ورای تکامل مررنی صوره نیروی عشق نهفته 
است که هم؛ٌتلاشها, ح رکات وبیشرفتها را محقق می سازد. اشیا جنان 
متشکل شده‌اند که از لا وجود متتفرند و لت فردیت را در صور گونا گون دوست 
دارند. هیولی ماهیتی آن جنان دارد که به پیروی درونی عشق صورتهای 
مختلف به خود می پذبرد و بالا تر و بالا تررمی رود تا به مرحلةٌ حمال برسد. همین 
نیروی طبیعی باعشق داتی, درحیات موحودات والا ترازانسان‌نیزدر کاراست. 
عشق در نظر مولوی جوهر حیات و مبدا ومقصد آن است. ۳" 


این نظر مولوی راجع به عشقء که از متوی وی برمی آید, در سراسر فزلبات شمس نیز آشکار 


۲( مثنوی دفتر اول» ص ۰۱۹۵ ۳( عرفان مولوی» صص ۵۷۵۱ 


۳.۸ 


است. مولوی عشق را کاهی «عظیم نور قدیم)) می خواند که دل و حانش کنیز و غلام وی 
است؛ و به همین علت ما فبول بند کی وی از اسارتهای دیگر رسته است: 
۳7 ِ 
ببه من ن‌گر که بدیدم هزارآزادی ... چوعشق رادل وجانم کنیزکست‌وغلام 
۰ ۰ " و 
عظیم نور قدیممست عشق پیش خواص | گرچه صورت وشهوت بود به پیش عوام. (۱/۰۱) 


عشق بی تناهی مظهر الهی است: 
ای عشق بی تناهی وی مظهرالهی / هم پشت وهم پناهی کفوت لقب ندیدم.(4/۳۸) 


و این عشق گوهری است از بحری که کس بدان راه ندارد. بحری درآن سوی کاینات, آن 
سوی جرخ و عرش و کرسی : 


سم 1 
ای گکوهرعشی ازحه بحری وی اتش عشی ازحه درسی 
آنجا که توی که راه‌یابد؟ ‏ زان‌جانب جرخ‌وعرش وکرسی.(۸۵/) 


در غزل زیس مولوی به بیان حلوه‌های گونا گون عشق در هستی, به همان سان که حلوه‌های 
معمشوق و حق را توصیف می کند» می بردازد. وحدت شهود, که گاهی موضوع و متعلق آن 
۰ ۲ م2 و ۰ ۳ 


عشقاتراقاضی برم کاشکیستم همچون‌صنم ازمن‌نخواهد کس گوا که‌شاهدم‌نی ضامنم 
مقضی توی فاصی توی مستقبل وماضی نوی خشمین توی راضی توی تا جود‌نمایی دهبدم 
ای عشق زیبای هنی هم من توم هم نومنی ."هم سیلی وهم خرمنی هم شادیی هم درد وغم 
آنهاتوی و بنهانوی وزاین وآن‌تنهاتوی . وآن‌دشت‌باپهنا توی وان کوه‌وصحرای کرم 
شیرینی خو بشان توی سرمستی ابشان‌توی. دریای درافشان‌توی کانهای‌پرزرودرم... 
لطف توسابق می شود جذاب عاشق می شود برقهرسابقمی شود"" جون روشنایی برظلم.(۲۸۷۵) 


مولوی در بیتی اریک غزل دیگ خود را حزوی می داند که به حذب و راهنمایی عسق 
1 می تواند از کشا کشهای دنیای مادی خلاص شود و به اصل خود پیوندد: 


حه داند حزو راه کل خود را مگرهم کل فرستد رهنمونم 
بکش ای عشق کلی جزو خود را که اینجا در کشا کشها ز بونم.(٩۳/۲4)‏ 


۶6 ) اشاره به حدیث: مَبقّت رَجخمتی غضبی. 


آب حیات. خضر ۳۹ 


این عشق کلی صورت حقیقی خود را به کس ننموده است. به همین سبب. مولوی با تردید 


مگرمن صورت عشق حقیقی / بدیدم خواب کورامی پرستم . (۳/۲۳۹) 


عشو؟ بگانه حهیفت حهال است. حز آواز عشق همه حیز اواز دهل اس عم امت که 
حاد را به مخت سرای دنم فرستاده است و اوست که به این حال ار حبل الوریدنزد: - 
است. پس یا عشق و خداوند دو نام برای مسمّای واحدند؟! 


بغیرعشیق اوازدهل بود هراوازی که درعالم شنیدم 

ازآن بانگ دهیل ازعالم کل بسدیین دنیای‌فانی اوفتیدم 
مسیان جانه اج الم جرد جودل بسی پروبسی پامی‌پریدم 
ازآنباده که لطف وخنده‌بخشد .. چوگل‌بی حلق‌وبی لب‌می چشیدم 
ندا آمد زعشق ای جان‌سفرکن ‏ . که‌من محنت‌سرایی آفریندم .. 
0 
بگفت ای‌جان‌بروهرجا که‌باشی ‏ که‌من نزدیک چون حبل الوریدم.۳/۲)۳(۳) 


۰ ‌ ۰ ۳ ۳ مِ 
عشقء که در غزلیات مولوی با حق و معشوق و شمس هویّتی بگانه پا می کند» در عین 
حال به منزل؛ پیرو حضر است که دستگیر روح سالک در این جهان است و به کمک آن 
۰ 2 
است که صوفی ار حبس تن و زندان تنگ دنیای مادی وعلایق ان می رهد. 


بیا ای عشق کاندرتن جوجانی / به اقبالت زحبس تن برستم. (۳/۲۳۰) 


از عشق است که قوتهای سالک و عاشق به فعل درمی آید؛ و جوهر الهی وی در دنیا نحقق 
بیدا می کند؛ و عاشق. حون عشق دایم حی و قیوم می گردد: 


چوخحاک پای عشقم تویقین‌دان ‏ . کزین گیل چون گسل وسوسن برايم 
سیه پوشم جوشب من ازعم عشق وزین شب جون‌مه‌روشن‌برایم 
ازیسن آتسش جودودم من سراسر که تا حون دود ازین روزن برایم 
منم طفلی که‌عشقم اوستادست بسگذارد که من کودن براییم 


شوم جون عشق دایم حی وفیوم جرمن از خواب وازخوردن برایم.(۳/۲۵۱) 


۵) اشاره است به آیا نج أَفرَبْ الیّه من حبّلِ الورید (ق ۵۰: .)۱٩‏ 


۳۱۹۰ تفسیر داستان خض و الیاس 


مولوی خود را نیی می داند که شمس یا حق یا معشوق در آن می دمد؛ و ناله و شعر او از 
آنهاست و دم آنها که اين نی را به صدا درمی آورند. مولوی این نایی را گاهی معشوق و حق 
می‌داند. که جنانکه گفتیم. درعین حال می تواند پیر و شمس باشد که مظهر حق است و 
معشوق سالک: 


تا که اسیروعاشق آن‌صنم جوجان‌شدم ‏ . دیونیم پری نیم ازهمه‌چون‌نهان‌شدم!؟ 
برف بدم گداختم نا که مرازمین بخورد ‏ . نا همه دوددل‌شده‌تاسوی اسمان‌شدم... 
این همه ناله های من نیست زمن همه از وست کزمددمی لبش بی دل و بی ز باد شدم 
گفت جرانهان کنی عشق مراجوعاشقی . من زبرای این سخن شهرهعاشقان‌شدم...۷۰) 


۰ ب ۰ ۰ ِ مّ 
در نغزلی دیگر».مولوی شمرهای خود را ناشی از دم شمس -ترکی که می کوید: «هی 


کیمشن» (هی, کیستی نو؟)- می داند. 


ععفتت ای غوب عن پرول مراره گفتو کرت این حنین مر کب ببابدتاختن راناختن ... 
من کجا شمراز کجا لیکن‌به‌من درمی دم آندیکی ترکی که آبد گویدم: «هی کیمسن»(۱/۱۹۹) 


ِِ سم 
و در حایی دیگر کویانی خود را نتیحهُ عشق او (شمس, حق) می‌داند: 


من بس کنم بس از حنین اویس نخواهد کرد ازین من طوطیم عشقش شکرهست ازشکر 
گوبانیم.(۳/۱۷۷) 


۰ _ 
و در غرلی دیگر, این نه او با عشق او که خود عشق است که نای زب نی عاشقان است: 


عاشماد نالان حونای وعشن همجون‌نای زن/تاحها درمی دمد این عشق درسرنای 
تن ۱۸۷(۰۰۰/) 


به هر حال, همان‌طور که گفتیم, عشق پیرواستاد سالک نیز هست و در مواردی جای مرد 
کامل را, که مظهر حق است. می گیرد تا حوهر الهی سالک را تحقّق بخشد. عین القضاة نیز 
عشق را پیر می نامد. 


ف 
۰ 


واه فا ات رک را باید عشق باشد که شیخ ما گفت: لاشیخ ألْ 
مهن العشق؛ هیچ پیر کاملتر سالک را از عشق نیست... هر که را پیز عشق نباشد, 
او رونده راه نباشد. عاشق به معشوق به عشق تواند رسبدن. و معشوق را بر قدر 
غشن ببیند: هر جند که عشق بکمالتر دارد, معشوق را بجمالتر ببیند... ای 


آب حبات» خضر ۳۱ 


دوست. عشق بیدا و عیان در عالم مُلک و عالم دنیا که دید؟ - آنگاه که سالک 
۷ ۲ و ۶ 
را بیر راه شود, و او را راه نمابد. اکرعشق شیخ همه شدی, حمله مرید 


۱ 


1 2 ۹ : 
از انجه کفتیم اشکار می شود که حرا مولوی عشق را نیز در کنار بین حق» روح.گاهی 


آن شنیدی که خضرتخته کشتی بشکست نا که کشتی ز کف ظالم جباربرست ‏ 
حضروفت توعشقست که صوفی زشکست صافیّست ومثل دُردبه پستی بنشست.(۱/۲۳۸) 


2 حون حضر و پیر است؛: صاحب آب حیات است؛ و روح سالکان راء که در زندان تن 
یواست زنده می کند و بدانان عمر حاودان می بخشد و حول سرمه سپاهان کوران را 
بینا می گرداند: 


حمله باران زعشق زنده شدند توحنین مانده ای حه می مانی ۴( ۷/۳۲) 


عشق دریای حیات است که کمترین موهبت او عمر جاو ید است: 
عشق دریای حیانست که اورانک نیست / عمرجاو بد بودموهبت کمتراو. (۵/0۲) 
مولوی» در ابیات متعددی در دیوان شمس. عشق زا اتعات نامه است: 


هله ای عشق که‌من جا کروشا گردتوم که بسی خوب ولطیفست تراصورت و خو 
گرمی محلسی وآب حبات همه ای همه‌دل گشته وفارغ شده ازفر ج وگلو (۸/11) 


رهی عشق زهی عشق که ماراست خدایا / چه نفزست وچه خو بست چه زیباست خدایا. 
(۱/۱۱) 
عشق آب حیات آمد برهاندت ازمردن/ ای شاه که اوخود را درعشق دراندازد. (۲/۵۵) 
کوثرست این عشق با اب حیات / عمررابی حد وغایت می کند. (۲/۱۵۸) ۱ 
آب حیات عشق رادررگ ما روانه کن/ آینة صبوح راترجمة شبانه کن. (۱۷ ۱/( 

عم رکه بی عشق رفت هیچ حسابش مگیر . آب حیانست عشق دردل وجانش‌پذیر(۳/۲۸) 


۹۹( تمهیدات» ص ۸۵ ۲. 


۳۱۲ تفسیر داستان خضر و الیاس 


در داستان ابراهیم اشاره کردیم که عشق آنش است. این آتش طلای وجود بشری یا هستی 
الهی او را از آلودگیهای هستی حیوانی پا ک می کند. عشق با دو صفت متضاد خود, که در 
آتش و آب (یا آب حیات) بیان می‌شود» هم می کشد و هم زنده می گرداند. مولوی به این 
خصیصه متضاد و دو گانة عشق در ابیانی اشاره می کند: 


عشق فروخت آتشی کاب حیات ازوخجل /پرس که ازبرای که آن زبرای نس ما . 


(۱/۳۹ 
حان نعره‌می زند که زهی عشق آنشین!/ کاب حيات داردبا نونشست وخاست. 
(۱/۲۲۱) 


ماراهم ازآن آتش دل آب حیانست / ب رتش دل‌شاد بسوزیم جولادن. (4/۱۹۲) 
گرآب حیات‌رابدانی / جزآتش عشق کی گزینی . (۱/۸۱) 


و این آب حیوان و آتش, که هر دو در دل عاق جمع است» هماد عشق است: 
زهی آب حیوان زهی آتشی / که جمعند هردوبه کانونمن. (4/۲۸۳) 
مهمان اوشدیم که مهمان‌همی خورد یار کسی شدیم که اوبارمی کش ... 


نی نی که کشته رادم اوحان همی دهد کرت هه عاشق اعسا رش که 
هل تا کشدترا نه که اب حیات اوست؟ تلخی مکن که دوست عسل وارمی کشد ...(۸۸) 


مولوی عشّق رل از ان حهت که عاشق را به حالت سکر و مستی می رساند, گاهی نیز شراب 
می‌نامد. جسم مثل خم است و عشق مثل شراب در نجم : 
اه الساقی آدزگاس الْحمصف من لنْعشقی مثل خثر اد جسمی مثل دن. (۱/۲۱۲) 


1 م7 ۲ 0 
شراب عشق می انگوری نیست؛ همان شراب طهور است و شراب خداء که جای و خحم آن 
دل است, و مولوی آن را آب حیات نیز می نامد, 


شراب عشق بنوشیم وبارعشق کشیم حنانک اشتر سرمست درمیان قطار 


ره رجه داردغیرخداشکوفه کند. ازانکه غیر خدانیست جزصداع وخمار 


چشمه آب حیات آب حیوان ۳۳ 


کجاشراب‌طهورو کجامی انگور طهورآب حیاتست‌وآن‌دگرمردار. 
دلست خنب شراب خدا سرش بگشا سرش به گیل بگرفتست طبع بد کردار.. . ۳0 


جشمه آب حات» آب حیواد: علم لدنی» معارف الهی» سخنان و 
افاضات پیر 


جنانکه دیدیم, مولوی در بسیاری از غزلهای خود حقَ, معشوق, روح, عشق و شیخ یا پیر ی 
مرد کامل را به جای یکدیگر به کار می برد, و نیروها و قابلیتهای یکی را در بار دیگران نیز 
بسط می دهد. این مفاهیم در کیات‌شمس, درعین آنکه درظاهربا یکدیگرفرق دارند, به علت 
نسبتها و مشابهتهایی که با هم دارند, گاهی جانشین یکدیگر می:شوند و قابلیتهای یکسانی 
را به ظهور می رسانند. همان‌طور که پیش از اين گفتم» هریک از مفاهیم فوق, به علت نقش 
و وظیفه‌ای که در راهنمایی سالک دارند, در ابیاتی با خضر مقایسه شده‌اند؛ و حضر نیز با 
نأو یلی که از داستان موسی و خضر در آثار صوفیه می شود مثال و نمونة شیخ یا مرد کامل 
توش ی ای و برنعوردار از معارف غیبی است. وقتی خضر مثال سیخ و پیرمرد 
کامل می شود, حشمة چشمة آب حیوان یا آب حیات نیز که خضر آن را در ظلمات می یبد و از 
آن می نوشد - رمز و مشال علم لدنی و معارف الهی می گردد. حضر با دست یافتن به 
حشم؛ آب حبوان» عمر جاو بدان می‌بابد؛ و گمشدگان بیابان و غرقه شدگان دریا را 
دستگیر می کند و نجات می دهد. پیر و مرد کامل نیز کسی ی این دنیا, از 
طریق تزکیه نفس وفنای ذات انسانی, نفس الهی خود را تحقق می بخشد؛ و بارستن از دام 
هستی محازی, در هستی حق به بقای ابدی می رسد وبه سر جشم؛ٌ معارف حقیقی, که در 
قلب او گشوده می گردد, دست می‌یابد؛ و به قول سعیدالدین سعید فرغانی از «عین الحیات 
علم حقیقی »۳ سیراب می شود. ه عبازت دیگر» بدین ترتیب, سالک طریقت از مجاهده به 
مشاهده می رسد و شیخ وپیرو اصل می گردد؛ و در نتیحه, همجون حضي توانایی دستگیری 
و نحات مربدان و سالکان طریق را ار وادی ظلمانی علایق ماّی و بحر تاریک هیولی به 
دست می آورد؛ و آنان را از شب تاریک اسارت و تبعید در زندان دنیا و امواج اج و گردابهای 
هابل خواهشهای نفس و اضطراب و تردید می‌رهاند وبه واحهٌ سرسبز یقین و سکينة دل و 
. ساحل امن و رستگاری می رساند. به این اعتبار علم لدنی با معارف الهی جشمة آب حیوان 

با آب حون است, وسخنمردی که ین چشمه با دیا سار بکران دستپافه است 
نیز آب حیات است؛ زیرا افاضات او جانهای مرده و افسرد؛ اسیر در گور تن را زنده می کند» 


۷) مثارق الدراری» ص )۰۵۷ 


۳4 نفسیر داستان خضر و الیاس 


۳ ۰ ۶ ۰ م7 
و استعدادهای نهفته سالکان طریق را برمی از نکیزد و به فول عرافی در قصیده‌ای که در مدح 
۰ 1 ‌‌ ۰ ۳ ۰ صِ 


شایداراب حیات ازسخنش می بحکد/ زانکه ابشخور او جشمة حیوان آمد ۱ ٩٩‏ 


برای رسیدن به این جشمةٌ حیوان معارف؛ همان طو رکه گفتیم ت زکیذ نفس و اون 
شرط است. فانی شدن از خو یش وترک خودی خود شرط وصول به حقیقت ومعانی است. 
عظان در منطق الط بارها به این مطلب اشاره کرده است. روح یا نفس ناطقة انسانی, که 
انسانیت انسان ناشی از اوست طاووس باغ بهشت است؛ و نفس اقاره مار هفت سردوزخ 
و ابلیسی است که صحبت ادم با او منجر به رانده شدد وی از بهشت گشت. داستان آدم و 
ابلیس در عالم کبین در وحود انسان - عالم صغیر- تکرارمی گردد. وحود ابلیس نفس 
در انساد مانع رسیدن به اصل و ارتباط با عالم غیب و دریای معارف الهی است؛ بنابراین 
باید با کشتن این نفس و ابلیس, از خودی خود رست؛ آنگاه است که انسان به معانی 
حقیقی راه پیدا می کند و از دست خحضر آب زندگانی می نوشد: 


صحبت این‌ماردر خونت فکند ور تست عتلال رونت فکفد,: 

ازوجودت تابودمویی به‌جای بیوفایت خوانم ازسرتابه پای 

و 1 ب‌ ۰ 1 و .۰ ۰ 

کر درایی وبرون ای زود سوی ممنی راه‌یابی از خرد 

حول هت 6 هت آ شنت او حضر آب تسیل تا تس ی ۱۳۹۵ 
برای گشوده شدن راه مسدود عالم غیب و سرچشم انوار و معارف الهی, باید جون خضر از 
سدٌ نهاد انسانی بیرون آمد: 

جون حضبرون آی ازین سدّنهادت / تا باز گشایندترا این ره‌مسدود ۱۳۱۱ 

برای رسیدد به صحبت حانال» باید خضروار کمر محاهدت بست و دیو هوای نفس امّاره را 
به فرمان و اطاعت درآورد: 

جان اگرمی ندهی صحبت جانانمطلب ‏ گرننی حضربروچشمة حیوان‌مطلب 

چون ترا دیوهوی نیست بفرمان‌باری طمم شام مبرملک ملیمانمطلب ,۱۲ 


۸ سم مقدمة دیوان عرافی» ص . ۹) کلبات عراقی؛ ص .۳٩‏ 


چشمهٌ آب حیات. آب حیوان 


۳۹۵ 


این راه را البته به پاری عقل نمی توان پیمود. سکندر اين راه» به قول سنائی, باید گوهر کان 
انسانی و مادی خو یش را به زیر بای درآورد و نفس لشّم را کوفته دارد؛ آنگاه است که به 


آب حیوان و به خلد ناز و نعیم می رسد: 
رین مسافت دودستِ عقل نهیست 
تست کت سل در ات ره افات 
زیسریاق ار کتوهییر کتتا بت 
بادل وحال نباشدت بردان 
نفس راسال وماه کوفنه‌دار 
جول تسوفارغ شدی زن فیس لسیم 


وان‌سسافت خدای دائد حیست 
همچوخمرنبی درین ظلمات 
تابه دست اید اب حیوانت 
هردونبود تراهم این وه آن 
مرده انگارش وبه جای بگذار 


سرسی دی به خلد ونازونعيم,"" 


7 ۳ ی ِ 5 م 
مولوی عقیده دارد در همه موحودات نیازی درونی برای تکامل و ارتقا از زند کی پستتر به 
سوی رد و عالیتر وحود دارد.اين نیازدر ونی - که به تعبیری دیگ همان «حذبهُ حیاتی » 
.۳ هن ره 
تر ولا فیلسوف فرد نوردهم, اتف ات در سطح موحودات انسانی » ارتشفای ده مرحله 


فرشتگی و قرب جانان است. 
هرحمادی که کندرودرنبات 
هرنبانی کاذ‌به جان رواورد 
بازحان حون روسوی حاناد‌ نهد 


ازدرحتِ بخت اورو بدحیات 
۳ ۰ ۱۰۵ 
رنعت را درعمربی باب‌اد نهد. 


از نظر مولوی, اين تکامل از سطحی به ضطح دیگر و در مورد انسان, به جانان رسیدن و عمر 
بی بایان یافتن. که همان وصول به جشمة آب حیات و استعداد ادرااک و دریافت معارف 


ما ۰ ۳ 0 ۱ 7 ۳ (2 ۰ 
حقیمی است جر از طریق بیدار شدن آن نیاز درونی میسر نمی شود. این انگیره تکامل و 


ترقی مقدمه و شرط عطا و توفیق خداوند است. هر جه انسان بر اين نیاز و حاجت به تکامل و 


ترقی بیفزاید, خداوند نیز به همان نسبت برعطا و کرم و یش می افزاید. 


زانکه بی حاحت خداوند عزیز 
پس کم ند هستهاحاحت بود 
پس حوحاحت شد کمندهستها 
بسن یت | جات ان مدهاع رود 


۳) حدبقه. ص ۰۱۱۷ 
۵) مثنوی: دفتر ششم» ص ۰۲۷۷ 


می نب‌خشد هیچ کس راهیچ چیز. .. 
فورح انخیت فیزدرا البت سود 
قدرحاحت می رسد ازحق عطا 


۰ ۳ ۱۰ 
نابجوشد درکرم دریای جود" 


6 ) عرفان مولوی» ص ۰۵۲ 
همان کتاب» دفتر دوم ص ,۰+ 


۳۹ تفسیر داستان خضر و الباس 


دنبال پیدا شدن این نیاز به تکامل است که طریقت آغاز می شود؛ و برای طی منازل آن, 
وجود راهنما و پر لازم می آید. اين راه راء بتتهایی و بخود, بندرت می توان برید. خداوند 
عطای حود را با واسطه بیر به سالک مشتاق می رساند. پس دست بیر فبضهة اه افتفا: 


هر که تنهانادرااینرهبرید ...همم به‌یسارق دل پسران رسید 


دست بسرارغایبان کوتاه‌نیست د‌ اوحرو ۱ ۰ الله: ۱ ‌ ۳۰ 


مولوی» به همین سیب 6 مدام تسلیم شدد به پیر و اطاعت ار دستورات او و عدم انکار او را 
تکرار می کند: 


#.-_ ۹ * ۵ 
حون گرفتت پیرهین تسلیم شو هم چوم‌وسی زیرحکم خضررو 
۰ ۰ ۱ 72 و ۰ ۰ ۰ 
صبر کن بر کار خضری بی نفاق تانخوید خض رو هذا فراق...۱۰۸ 
۰ .2 ۰ ک ۰ ۰۰ ۰ ۰ 
ما زموسی پندنگرفتيم کو/ کشت ازانکارخضری ز ردرو.! ۱ 
با پیر نباید فزونی و مجادله کرد: 
برفرین عویش مفزادرصفت کان فراق اردیقین درعاقبت 
۳ 9 : 2 ۰ 
نطق موسی بدبراندازه ولیک شم فزون مدز گُفت‌بارنیک 
آن فزونی باخضر آمسد شفاق گفت روتوکیری هذافراق 
۳7 ۲ ۱ مج ام , ۱ ۱ 
موسیابسیار فویی دورشو ورنه بامن گنک باش و کورشو ِ 
۰ ۰ ۰ | ۲ ی و ۰ 
باید غرور و خودخواهی را کنار گذاشت, و در هر مرتبه ای از ترفی روحی بدان بسنده نکرد» 
و طالب حص و رهبر بود. این سری از اسرار داستان موسی و خضر است, 
آه سری همست اینجا بس نها که سوی حضری شود موسی روان 
از کلیم حق بیاموزای کریم بین جه‌می گو ید زمشتاق یکلیم 
باحنین حاه وحنین یغمبری طالب خحضرم ز خود بینی بری, ۱۱۲ 


به هر حال, کسی که این خواست درونی با حاجت و نیاز به ارتقای به مرتبه زندگی عالیتر 


۷) همان کتاب» دفتر اول» ص ۰۱۸۳ ۸)همان کتاب دفتر اول» ص ۰۱۸۳ 
)همان کتاب, دفتر دوم ص ۲۷. ۰) مثنوی» دفتر دوم ص ۰41۵ 


۱ همان کتاب» دفتر سومء ص ۰۱۱۲ 


چشمه آب حیات, آب حیوان ۳۷ 


‌ 2 » ۰ 
در او پیدا شود و به سوی حق گریزد و دلبستهُ خواستهای نفس امّاره و علایق زندگی مادی 
نگردد, به اب حیات که همان معارف الهی است دست می یابد. 


به حق گریز که آب حیات اودارد توزینهارازوخواه‌هرنفس زنسهار 
اگ رکسیت بگوید که خواست‌فایده‌نیست بگ که حواست از وخاست, جون بو بیکا ر؟ 
(۳/۳۲) 
ما, چنانکه گفتیم» اين آب حیات را می‌توان از پیریا شیخ, که به دریای غیب و معارف 
الهی راه یافته است, نیز دریافت کرد. زیرا پیرو مرد کامل با حق مرتبط است و درحق 
ری و کلام او کلام خداست. در خلاصة شرح تعرف (ص 410)» در بارهُ چنین پیر و 
عارفی » ضمن شرح آپیات زیر: 


اذا افتطظطی ای اف شرا اآسبی: منظرعلی 
اه ۰ 71 1 7 ۳۳ ۰ 7 : 
وفاص فی ان‌خر زار تنفیض بالخاطرالوهی 
وت 
1 حون عارفی که مر او را تفر هافر اور خر 
ستعالی -به کارنیاید؛ که علوهمت اندرعلومراد ومقصود نوان دانستن. باز 
گنت: غواصی کند اندر دریاهای بسیار اب. وبه این دریای غیب همی 
خواهد؛ یهنی سررا به غیب اندر افکند و اندر غیوب حق - تعالی - آغازد, و 
خاطر گردانیدن تا جواهر فاد حقیقت پیابد.,. 


درنطق وسخن جنین پیری؛ آب حیوان یا آب خضرممارف ومعانی نهفته است. 
پی نبرده اند و سر حشمه معرفت وقلب آنان نگشوده است؛ ار نطق اولیا:دریافت گنز 


ک۹ سبسیسسی آب کورانه یفن سوی حواور سب ودرجوی زد 


حون شنیدی کاندرین حواب هست یاتسد نانز کات ۲ 


۲) همان کتاب دفتر سوم ص ۱ ۲. 


۳۱۸ تفسیر داستان خضر و الباس 


جون اب حیات معارف و علم حقیقی را هم از حق و هم از ولی کامل و پیر می توان 
دریافت, مولوی هم حق و هم ولی را میراب آب‌حیات می خواند؛ و از آنجا که در غزلهای 

۱ مٍِ ءِ ۳ 5 ءِ 
مولوی -جنانکه گفتیم کاهی عشق و معشوق و روح نیز با حق و پیر هو یتی یکانه پیدا 
می کنند. آنها نیز به نوبة خود می توانند میراب آب‌حیات باشند که معارف الهی را به 
سالک طالب و گذشته ار موانم و مشکلات راه می نوشانند . 


آن برهنه گشت وبه بحرتوغوطه خورد حون با کدل نباشد ویا کیزه اعتفاد؟... 
سرسب زگشت عالم زیرا که‌میراب آخرزسانب ان را آب حیات داد... 

۳ ۰ 13 ۰ _ و ۳ | 
دربای رحمتش زپری موج می زند. هرلحظ بفردو گوید که‌یاعباد!(۷/۱۰۰) 


قومی که بر براق بصیرت عروج از خاک به افلاک را آغاز می کنندء و بی حجاب ابر و غبار 
در ماه مه حمَیمت نظرمی کنند زود موفق می شوند که دانه‌های شهرت را در خاک وحود 
خویش بسوزند ونابود کنند و دامگاههای صعب مسیر سفرراء با یک تک پس پشت 
بگذارند؛ پس, باید زاغهای طبع را از مردار تعلقات روزه داد, تا آنها طوطی شوند و شکر 
شکار کنند. و این کار در ساب میراب آب‌حبات و پیر شک مزاج فتاه گروو: 

زاغان طبم رات وزمردارروزه ده تاطوطیان شوند وشکارشکر کننذ 

۰ 0 ۳۳ ط ۲ , 2 ۹ ۰ 

۴ ۰ م2 

اندرفضای روح ننیابندمثل او . کرصدهزاربارش زیروزب رکنند.(۲/۱۸۱) 
مولوی هم حق را سافی می خواند و هم عشق را؛ بدان سبب که هر دو شراب به عارف 
می‌نوشانند - شرابی که سبب جانفزایی می گردد. از اين شراب است که اولیا از خود 
بیخود می شوند و کشف راز و حقایق معنوی می کنند. افلاکی, در ضمن توضیح ابیات زیر 
از دیوان شمس , به این شراب اشاره می کند: 

کدام شربت نوشید پورة اذقم که مست وارشد ازملک ومملکت بیزار 

جه شک ربود که آوازداد شبحانی که گفت رم آناالحة: ورفت برسردار 
و می نو یسد. 


همحنان نقل است که روزی, از عرفای زمان, جماعتی به زیارت حضرت مولانا 
آمده بودند. یکی از ايشان از سرآين حدیث که ال له تعالی شراباً ده لاولبثه (ذا 


چشمه آب حیات. آب حیوان ۳۹ 


شربوا کرو واذا شکروا طابوا و اذا طابوا ذابوا... ۱۳ سوال کرد تا آن جه شراب 
است؟ فرمود که چون حضرت محمّد رسول له سصلی له علیه و سلم- به قرب 
خحاص فاب فُوْسَبُن آآذنی اختصاص يافته مشرف گشت و بر مشرفات حقایق 
مرت شد و حمال حلال حضر احدیت را به دیده بصیرت مشاهده فرمود, بعد از 
کشف لطایف سبحانی و تحقیق رموز کنوز ربّانی, از حضرت عزت دو جام 
جهان‌نمای از نوژ حاضر امد یکی پر از شراب خالص و یکی پر از شیر سایغ- و 
به اعتیاریکی از این دو حام اشارت رسید. حضرت رسول --صلی الله علیه و 
سلم- فرمود که: شرت الب وتا الخفر لخیارأمّتی. زیرا که آن عهذ 
ابتدای احکام فوانین شریعت و استحکام اساس اوامر طریقت بود؛ حام 
حهال‌نمای حقبقت را حهت عارفان امّت و خاضان مت خو بش محافظت فرمود. 
و ازبوی وش آن شراب است که بعضی از اولیاء کمْلْ اوقات بیخود می شوند و 
کشف رازها می کنند. ,۱۱۴ 


در انیات دیگر این غزل, که دو بیت آن ر افلا کی ذکر کرده و توصیح داده است» مولوی 
ان ندرا ساب یی ام ناشن که سرات طهور است, و «طهور» را نیز آب حیات 


و 
کجا شراب طهور و کجا می انگور/ طهو رآب حیاتست وآن د گرمردار... (۳/۳۱) 


مولوی در یک حا این شراب را بوضوح در ضمن یک ترکیب تشبیهی» همان علم من لذن 
می خواند که خود از آن نوشیده و مست شده است. 
۰ ۰ ۰ ۰ .2 ۰ 
ای عاشقان ای عاشقان پیمانه را گم کرده‌ام زان‌می که درپیمانه ها اندرنگنجد خوردهام 
مستم زخمرم لأن رومحتسب راغمز کن مرمحتسب را ونرا هم جاشنی آورده‌ام.(۲۷/٩)‏ 
ساقی این شراب حانفزا حق است. 
۱ 


عشق آن زنده گزین کوباقیست/ کزشراب حانفزایت ساقیست ۱٩.‏ 


و نیز ول کامل و واصل, که درعین حال عشق و معشوق است, و آب حیات و این شراب 


۳ نمامی این حدیث در احادیث مثنوی, ص ۱۸۰ آمده است. 
۱) کلیات شمس, ج ۳. ص )۳- حاشیه. در بارة این حدیث و توضیح آن؛ نیز سم احوال مولانا جلال 
الدین مولوی. ص 1۷ . ۵ ) مننوی. دفتر اول» ص ۰۱۵ 


۳ تفسیر داستان خضر و الیاس 


مستی بخش و حیانبخش را به طالباد و عاشقاد می نوشاند: 


صنما ا زآنجه خوردی بهل اندکی به ما ده غم توبتوی ما راتوبه حرعه ای صفا ده .. 
رشراب اسمانی که خدادهدنهانی ننهان‌زدست خصمان‌توبه دست آشناده. (۵/۱۵) 


مولوی خود به این مرنبه از تعالی روحی رسیده است که به مریدان آب حیات معارف حقیقی 
بنوشاند. به این موصوغ » حود در حندین غرل اشاره دارد, فر بدون سهسالار می گو ید که 
مولوی به مقام قطب وفت خویش رسیده بود؛ ۲۳۳ و بعد اضافه می کند: 


حون کامل بدین درحه شریف می رسد و تمامت وحود را طفیل دات خود می یابدء 
بر وی واجب می گردد تا عالمیان را ازمقام و شأن خویش با خبر گرداند و 
عظمت خود را بر همه هو بدا کند... حنانکه نقل است از سلطان العارفین, بایزید 
بسطامی -قدس الله روحه العزیز که فرمود: هر که مرا دید از شقاوت ایمن 
ر ۱۱۷ 
مولوی نیز می گوید: 


آنچ می آیدزوصفت این زمانم دردهن برمرید مرده خوانم اندر اندازد کفن 
خود مرید من نمیرد کاب حیوان خوردهاست ‏ وانگهان ازدست کی ؟ ازساقیان ذوالمتن.(۱00::) 
شواهد دیگر دربار؛ُ اينکه مولوی از «آب حیات» به علم لدنی و معارف الهی تعبیر 
می کند, وساقی اين آب حیات و خمرمن لد نیز حق یا پیریا معشوق ویا عشق است, در 
دبوان شمس یافت می شود ,۱۱۸ ۱ 
آب حیوان و حشمه حیوان, علاوه بر آنکه رمز معارف الهی و علم لدنی است؛ رمز 
سخن پیرو کلامی که بیانگر این معارف است نیز محسوب می شود. 


آب‌حیات آمدسخن کایدزعلم ین لذن/ جان را ازوخالی مکن تا بردهد اعمالها۱/۵(۰) 


0۱۹ احوال مولانا جلال الدین مولری ص ۰۷۳ 

۷) همان کاب صص ۷ ۱۷۵ درتوضیح بیتهای فوق, افلاکی نیز به سخن با یزید اشاره کرده 
است سه منافب افلاکی ص ۳۷۵. 

۸) مثلا سه ۲/۱۸۲ 0۲/۲۸۳ 0۲/۲۵۸ ۳/۳۲ ۰۳/۲۹۵ ۰1/4۱ 1/۵۰ (حاشیه)» ۰1/۲۰۰ 
۹ ۹ ۰/۱۰۲ ۰۱/۲۸۳ ۰۱/۲۹۹ ۰۷/۱۸۸ 


مفاهیم دبگر آپ حیات ۳۳ 


سخنان پیریا معشوق جشم؛ آب حیات یا معشوق است. که جون تلقین کند مرده از او حان 
می یابد . 

بادم او می رود عین الحیات  .‏ مرده‌جاد‌یابد جواوتلمین کند.(۲/۱۵۷) 
سخن کسی که سرجشمه‌های علم و معرفت حقیقی دردلش جوشیده است آب حیات 
است؛ و دمش» حول مسیحا دوای بیماری و زنده کنندهٌ مردگان است. 

چوهمعنان تو گردد عنابت دلها شودینابع حکمت زقلب‌توجاری 

روان شود زلسانت حوسیل آب‌حیات ‏ دمت بود حومسیحا دوای‌بیماری.(1/۲۹۹) 


ترکیب «چشمة حیوان گشادن» نیز به معنی سخن گفتن از علم من لن و معارف حقیقی 


است: 
۰ ۰ _ ۰ ف ۳ 
حشمه حیوان بکُشا هرطرف /نقد کن آن نصه و افسانه را, (۱/۱۱۰) 
۳ ۳4 ۱ ۲ ف 
شواهد دیگری نیز در غزلهای مولوی وحود دارد که اب حیات استعاره و رمز برای سخن پیر 
است و دیگر مفاهیمی که می تواند نقش بیر داشته باشد. 
۰ و رگ 2 ۰ ۳ ۳۹ تب ود ۰ ۰ 3 بت ۰ ۳۳ 
به جشمه‌ای که درواب زندگانی بود سبویبردم ودیدم که جشمه پر خونست. (۱/۲۸۲) 


وش بر آورد وروان کرد آب ار شففت حشمه حیبوان من 
۰ ‌ ۳1 و 6 و ۰ ۰ 
نت انم تفت این سک درسن همرسی ودو دنداد من 


بسنده این ام واین میراب سنده‌تر ازمن دل حیران من.(4/۲۹۹) 
گشاده زانش اواب حیوان/ که ابش خوشترست ای دوست با نار؟(۸۵ ۲/۲) 


۳1 ۱ ۱ ۱ : ۰ ... 
آب حیات, علاوه بر معارف الهی وعلم لدنی و نیز سخن پیر به مفاهیم دیگر نیز تعبیر شده 


ی 


۳۳۲ تفسیر داستان خضم و الیاس 


آب حیات: لطف حق 
ای می رآب بگشا آن جشم؛ روان‌را تاجشمها گشاید زاشکوفة بوستان‌را 
ان ات لت در طلیت دوعقیت زان, مردمک جودریا کردست دی دگان را.(۱/۱۱۷) 
آب حیات: لطف و کرم 
این جوی کند غرقه ولیکن نکشد مرد/ کوآب حیاتست وبجزلطف و کرم نیست. (۱/۱۹۹) 
هزارجشمة حیوان جه درشمارآید/ اگرازولطت بی شماربا زآید. ()۲/۲۳) 
چشمه گه حبوان: آتش چهرف او (شمس) 
حمله را آب دراندازودرآن آنش شو/ کانش جهره اوجشمه گه حیوانست. (۱/۲۳۸) 
آب حیات: مرگ 
ازمرگ چراترسم کوآب حیا ت آمد / و زطعنه جرا ترسم چون اوبه سرم آمد. (۲/۵۷) 
آب حیوان: ابمان 
آب حیوان ایمان خاک سیهی کفران /براتش توهردو مانند خس باشد, (۲/4) 


عالم مادی گوهر کف است و بنابر اين, تاریک وظلمانی - اما در همین عالم است که 
می‌توان به ایمان رسید. بنابراین, ایمان اب حیوانی است نهفته در ظلمت این جهان: 


عالم این خاک وهوا گوه رکفرست وفنا دردل کف رآمده‌ام تا که به ایمان برسم ... 
رحمت حق آب بود ج زکه‌به پستی نرود . خاکی ومرحوم شوم تا بررحمان‌برسم. ۸۱۸ 


آب حیوان: وصال بار 
زندگیم وصل تومرگم فراق ‏ بینظیرم کرده‌ای اندردوفن 
پس بجستم آب حیوان خض ر گفت ‏ بیوصالش جان‌نیابی جان‌مکن. (4/۲۳۱) 


ای وصل توآب زند گانی /تدبیر خلاص ما تودانی . )٩/۷)(‏ 


آب حیوان: آب ات ۳۳ 


آب حیوان: دمدمه لطیف بار 


۳ خی - ۲ و 
منم کنون زعشو رخ چو گلشن نو فرازسروو گلشن حوصد هزاردستان 
بیابیادمم ده که‌دمدمه‌ی لطیفت حیات دل فزاید مراحواب حیوان(۰٩۱/))‏ 


آب حیوان: خیال بار 


مج بهدلم چونی , گفتا که درافزونی زیرا که خیالش راهستم بخدامسکن 
درسینه خیال اووانگاه غم وغقه! درآب حیات اووانگهخط رمردن! (۵/۱۵۱) 


آب حیات: زل شهیدان عشق حق 
آب حیات نزل شهیدان عشق نست / ای تشنه کشتگان را زان نزل می حشان. (4/۲۵۸) 
آب خضر: لب با مي لب بار 


می تلخی که تلخبها بدو گرددهمه شیرین بت چبنی که نگذارد که افتد بررخ‌ما جین 

خر و هم ‌ ۵ ۰ و و 1 

میّش هردم همی گو ید که اب حضررادر کش رحش هرلحظه‌می کر بد که کلزارمخلدیین 

ز بان جرب او کارد درحتانی پر از زیون . لب شیرین اوخواندبافسون‌سوره‌والتین.(4/۲۹۹ 


آب حیوان: جمال جانفزای بار(حق» شمس) 
آنشینا, آب حیوان ا زکجا آورده‌ای دانم‌این, باری, که الحق جانفزا اورده‌ای... 


خی رگان روی خود را ازره ومنزل مپرس حون برایشان شعله‌های کبربا آورده ای ... 
می نگنجد حان‌ما دربوست ازشاتی‌تو کاین جمال جانفزاازبهرما آورده‌ای.(۱۰۵/٩)‏ 


عین القضاة نیز حمال ازلی را آب زندگی نامیده است: «قلب تشن؛ تورا سیراب نمی کند 


۰ 
‌ 


مگر حمال ازلی که آب زندگی است.۱۱۹6 
آب حیات: نا ودشنام بار 


مبادبا کس دیگرثنا ودشنامش/ که هرد وآب حیاتست بخته وخامش. (۳/۱۱۸) 


۹ ) تمهیدات» ص ۱۳۳. 


۳ تفسیر داسنان خضر و الباس 


ماهی : حان» روح» عارف 
دربا: عالم غیب؛ ملکوت؛ عالم معانی و حقیقت 


ماه در غزلهای مولوی, رمز روح و جان است؛ و دریا, در ارتباط با آن» رمز عالم ملکوت» 
عالم غیب عالم نورن عالم معانی و حقیفت است. بیش از این در ضمن بیان داستاد خضر 
وموسی, اشاره کردیم که ماهی بریان, رهتوشه موسی و یوشع در سفر به مجمع آلبحرین و 
دیدار خض ازیی رسیدن اثر اب حیات در مجمم آلبحرین و تأثیر حضر زنده شد و روانه دریا 
گشت. سه (خضروموسی) شم درمئنوی ۵ج د رکلیّات شمس به این موضوع آشاره شده است. 


آن س و که حشک ماهی شد پیش خضرزنده/ آن س وکه دست موسی حون ماه انو رآمد. 
(۲/۱۷۱) 


قافی تیار اتب رنه شا و یی کف او ۱۳ 


«ماهی خشک» با «ماهی بریان», در ابیات فوق, رمز روح و جان فسرده در قالب تن و 
دنبای مادی است. این ماهی فسرده و مرده در حضور خضر (پیر) و اب حیاتِ سخنالٍ 
برحاسته از علم لدنی وحی زنده می شود, و چون پیریا خضر در عالم معنی و دریای عالم 
ملکوت شناور می گردد. 

مولوی تر کیب «ماهی حان» رای که حکایت ازنشبیه حان‌به‌ماهی دارد, درابياتی به 
کار برده است. 


ای ماهی حان درشستِ قالب/ببین صیاد را درشست منگر. (۲/۲۸۳) 

ای دل من درهوایت همچوآب وماهیان /ماهی جانم بمیرد گربگردی یک زمان. 
۳/۲۱۰(۰) 

ماهی جان‌ما که پیجانست /برلب جو یباربایستی (۷/۳۷) 


همچنین ت رکیب «دریای معانی » و «دریای جان», درغزلهای مولوی, اشاره به عالم ملکوت و 
عالم غیب وعالم حقیقت دارد: ۱ 


ملالی نیست ماهی رازدریا. ‏ که‌بی دریا خسود او خرم ن‌گردد 


۰) مثنوی؛ دفتر ششمء ص ۰۸۲۲ 


ماهی دریا ۳۵ 


ب؟ دریاست درعالم نهانی که دروی جزبنی آدم ن‌گردد 

زحیوان‌تا که سردم وانب رد درون آب حیوان همن‌گردد.(۲/۷۰) 
رو رو ای جان, سبکخی زغریب سفری /سوی دریای‌معانی که گرامی گهری 
۰ (۲۰/۱۵۵) 


نوش وجوش عاشقان نا عرش ونا کرسی رسید . برگذشت ازعرش وفرش‌ای نکار وان‌عاشقان 
ازلب دریاجه گر یم؟ لب‌نداردبحرجان برفزودست ازمکان ولامکان ای عاشقان 
ما مشال موجهااندرفيام ودرسجود. ‏ تابدبدایددنشان ازبی نشان‌ای‌عاشتان 
گ رکسی غواص نبود بحرحان بخشنده است ‏ کوهصی بخشد گهرها رایگان ای عاشقان (0/0۰) 


حان انسانی, از آنجا که حزئی از دریای حان است, خود نیز دریایی است. 


ی ی تن هی او ۱ : 0 
زرین شده طغرای او ز«اافتحنا»‌های‌ او سرکرده صورتهای‌او ازیحرحان, آبگون 


۱ 2 ۱ مٍِ س تِ 
نن راتومشتی گاه دان درزیر اودر بای حان گرحه زبیرون ذرة ای صد افتابی ازدر ود. د:) 


این دریای معانی یا دریای حان دریای حقابق و معارف است؛ به همین سبب, آب آذ نیز 
آب حیات و علم و معارف است. اين آب بیرون از جرخ و زمین است؛ وماهی حان, تااز 
حوض حقیر و خرد این جهان و علم و لذتهای اين جهانی آزاد نشود, از اب این بحر بیکران 
نخواهد حشید. 


زمین واسمان دلووسب‌ویند . . برونست اززمین واس مان آب 
توهسم بیرون روازچرخ وزمین زود که‌تسا ببینی روان ازلامکان آب 
رهدماهی جان-توازین حوض .  .‏ بیاشامدزب جربیکران آب 
درآن بحری که خضرانندماهی دروحاویدماهی جاودان اب 


از آن دی دار امد نسوردیده   .‏ ازآن بامست اندرناودان اب ,.۱/۱۷۹(۰) 


محی‌الدن عربی, در تأو بل آیه بل من الْماء ماء فسالث اب رها (رعد ۱۷:۱۳ آب 
راتأو بل به عم حقیقی ومعارف می کند,۱۲۱ وسعیدالدین سعید فرغانی نیز درضمن تأو یل 
حدیث گنت نبیّاً دم بين الماء والظین می نو یسد: که منظور از اب, در این حدیث» علم 
است: «علم به صورت آب مصرمی شود. ۱۲۲ مولوی, در جای دیگر نیز, ز بان را به منز 


۰۱) کتاب التذ کاری» ص ۰.٩‏ ۲ ) مثشارق الدراری» ص ۰۳۷۹٩‏ 


۳۳۹ تفسیر داستان خضر و الیاس 


سیر نمی شوم زتونیست جزاین گناه من سیر مشوزرحمتم ای دوجهان پناه من 
سیر وملول شد زمن خنب وسقاومشک او تشنه‌ترست هرزمان‌ماهی آبخواه‌من 
درشکنید کوزه راباره کنیدمشک را حجانب‌بحرمی روم‌پااک کنیدراه‌من.(٩4/۱۱)‏ 


مولوی به این بحر حنانکه در پیش نیز گفته ايم - راه رد است؟) و با ماهیان‌دبگسن 
واصلان دیگش از این 3 خورده است؛ و به همین سبب ,با خا کیان نمی آمیزد. اما کسی 
ان آب خوردنٍ او را ازبحرمعارف و عالم ملکوت, این کسب فیض او را از دریای معانی 
نمی بیند؛ حنانکه کسی نیز آب خوردن ماهی را در دریا نمی بیند. 

با ماهیال زبحرتومن‌نرل‌می حورم با عا کیان زرشک توجون آب روغنم 

گرحه زبحصنعت من آب خوردنست ون ماهیم, نبیند کس آب خوردنم . (4/)۸) 
مضمونهای ماهی و دریا و استفاد؛ُ رمزامیز از آنها از مضامین مورد علاقة مولوی است که در 
غزلیات مولوی بدفعات تکرار شده است: 


ند ماهی يی اب برانزیک خفن . اعدا کرودان انار ری 
عارفانی که نهاننددر آن قلزم نور دمشانحمله‌زنوریست‌ظلمات‌شکن.(1/۲۲۹) 


نوبحرق وجهان ماهی بگاهی چیست وبیگاهی / حیات‌ماهیان خواهی برایشان آب 
حیوان شو. (۵/۳۱) 

همجوماهی زره زخود سازم / تا به بح رآشنا بیاموزم. (4/۷۹) 

نا مارزمین باشی کی ماهی دین باشی /ما را چوشدی ماهی پس حملهبهدریا کن. 
(1/۱۵6) 


و 1۳۳ 

ایا ماهی یین فُشتت زدربای بس بششت ب‌گردان روی وواپس روجونوازاهل دریایی 

و م و 1 ۲1 

ندای ازعمی بشنوبه اب زند کی بگرو درادراب وعوش می‌روبهآب‌وگلجسی پایی (۵/۲۲۹) 
مولوی همچنین ماهی را با آب مقایسه می کند. اين آب نیز می تواند تعبیر از دربا باشد به 
اعتبار معنی محازی و ذکر مظروف و اراده ظرف. 


مرا اگرتونخواهی منت‌بجان خواهم ‏ وگردرم نگشایی مقیم درگاهم 


ماهی؛ دربا ۳۳۷ 


زر بان,را ناودان» وعلمومعپارف جوشیده‌از دل‌پا ک‌را به‌منزلهٌ آب‌وباران, دل‌را مثال‌ابر 
می‌داند» و نیز اسمان را دل و زمین را به منزله بان می گیرد. آب از اسمان با ابر بر بامها 
فرومی ریزد و از ناودان نازل می شود. علم حقیقی نیز از دل پاک می جوشد و از بام سینه‌ها 
می گذرد و از ناودان ز بان فرومی ریزد. اگر سینه‌ها پاک باشد, اين آب, که از ناودان 
می ریزد» حقیقت است و باطل و بیهوده نیست: 

اززمین تا آسمانهامنزلٍ بس‌مشکلست 
وین ز بان حون‌ناودان باران ازاینجا نازلست 
سینه جون آلوده باشد این سخنها باطلست 
بام کوازاب رگیردناودانش قابلسست 
آنکه دزدد آب بام دیگران اوناقلست..۲۳۵(۰/ ۱ 


دل مشال آاسمان آمدز بان همجون زمین 
دل مثال ابرآمدسینه ها جون بامها 
آب ازدل پاک آمدتابه‌بام سینه‌ها 
این حود آن کس رابود کزابراوباران چکد 
آنکه برد ازناودان دیگران اوسارفست 


به هر حال, مولوی در بسیاری از غزلها, وقتی از ماهی سخن می گو ید» منظورش حان و روح 
است ؛ از دبا منظورش عالم ملکوت و معارف حقیقی یاهمان عالم غیب که ماهی حانها 
توافت ای رز در این صورت, خشکی و عالم مادی و خاکی, در مقابل دریا؛ 
اسارنگاه روح است. مولوی, در غزلی, میان ماهی و حشکی و دریا همان رابطه‌ای را پرقرار 
می کند که در میان رمزهای مشهور مرغ و قفس و آسمان, به منامبت دیگر» میان باز و صید و 
دست و جانب سلطان برفرار است: 


حگونه برنپرد جان جوازحناب جلال خطاب لطف جوشگربه جان رسد که‌تعال 
ِ ر_ م۱۳ 
دراب حون نحهد ز ودماهی ازعشعی جوبانگ موج به کوش رسد زبحر زلال 


حورشنود خبر«ارحعی »۱۲۲ زطبل ودوال 


بپر؛ بپن هله ای مرغٌ سوی معدن خویش ..."که ازقفص برهیدی وبازشدپروبال 


زاب شورسفر کن به‌سوی آب‌حیات ‏ . رجوع کن به‌سوی صدرجانزصف نعال 
برو برو نو که‌ما نیزمی رسیم ای جان ارین حهان حدایی بدان حهان وصال . .. 
زخاک دست بداریم وبرسما پریم زکود کیبگریزیمسوی‌بزهرجال.4/۱۵۱,۷(۰۰) 


سالکی که بانگ موح بحر زلالِ عالم حقیقت به گوش او رسیده است و خطاب لطف چو 
۳۹ را حشبده است. ار این رحمت حق سیر نمی شود؛ و ماهی آبخواه ری او هرزمان 
ست. این ماهی به آبهای حقیر و اند ک و محدود اين جهان قانم نمی گردد و عازم 


نشنه‌تر است 


۳) اشاره به آیة شریف ارجمی الی رَبّک راضیهٌ مره (فجر ۸۹: ۲۸) 


۳۳۸ تفسیر داستال خضر و الیاس 


حوماهیم که بیفکندموخ بیرونش بغی راب نباشدپناه ودلخواهم. (4/۷۹) 


ای دل من درهوایت همحواب وما هیال ماهی جانم بمیرد گربگردی یک زمان 
ماهیان را صیر نبود یکزمان بیرون آاب عاشقّان را صب نبود درفراق دلستان,(4/۲۱۰) 
2 و در با همحنیر اشاره ره حی ات 
افلاکی در شأن نزول غزل دیگری که با دو بیت منقول از 4/۷۹ آغاز می شود جنین توضیح 
می دهد . 
الله رهام علی الانفراد اورادی و ذ کری بوده است... حضرت خداوند گار را 
طریق؛ ذکر جگونه است؟ فرمود که ذکر ما له الّه است از آنکه ما اللهينيم: از 
۳ ت‌ ۱ 2 ۱ ِِ 
له می اییم و باز به اه می رو یم... و اين شعر را فرمود: مرا ا گر تونخواهی... 
قوعرل زیرنمهتوی با ری که خرفمطی ی انت ا ییات انم شنو ی لیا 
ماهی : 


۳ ع ۰ ۱ ۱ م ۲ 
کی بودذزه که کر بدنومروای‌خورشید  .‏ کی بودبنده که کُو یدبه توسلطان‌تومرو 
لیک تواب حباتی همه خلقان‌ماهی از کمال کرم و رحمت واحسان‌تومرو. (۵/7۳) 


و درغزل زیر بخر رمز و مثال حق است: 


مربحررازماهی دایم گریزباشد زیرابه پیش دریا ماهی حفیرباشد 
مانندبحرقلزم ماهی نیابی ای‌جان . دربحرقلزم حق ماهی کشیرباشد 
بحرست همچودایه ماهی چوشیرخواره پیوسته طفل مسکین گریان‌شیرباشد 
با این همه فراغت گربحررابه‌ماهی میلی بودبه رحمت فضل کبیرباشد 
وان ماهیی که داندکان یحرطالب اوست._ ‏ . بایش‌زروینخوت بر فوق‌شیرباشد..,(۲/۱۷۱) 


و نیز درغزلی, که ظاهراً متکلم حق است و مخاطب شاعر, حق خود را بحرو شاعر عارف را 
ماهی می نامد: 
نگفتمت که‌منم بحروتویکی ماهی /مروبه شک که دریای باصفات‌منم. (4/۵۸) 


۳۹ ۳ 


عشق را نیز با دریا مقایسه و تشبیه می کند. 


این سخن آبیست ازدریای‌بی پایان عشق ‏ تاجهان‌راآب بخشدجسمهاراجان کند 
هر که حون‌ماهی نباشد جو بداوپایان لب . هرکه‌اوماهی بودکی فکرت پایان کند.(۲/۱۱۱) 


ظرفه دربایی معلق آمد این دریای عشق /نی به زیرونی به بالانی میان‌ای عاشقان. 
(4/۲۰۲) 


کشت 


در داستاد خضر گفتیم که وقتی موسی و خضر بر کشتی سوار می شوند, خضر کشتی را 
سوراخ می کند و سپس در توضیح علت کار خود می گوید: کشتی را بدان علت‌سوراخ کردم 
که از انٍ درو یشان بود؛ و اگرسالم بود, پادشاه ظالم آن را بقهر از ابشان می گرفت. 
( سم کشنی درداستان خضر) دراین قسمت ازداستان, تأو یلها براساس تاو یل رمزهای 
دریاء کشتی, صاحبان کشتی (مساکین و درو یشان), وپادشاه ظالم صورت می گیرد. در 
کشف الاسرار‌میبدی, دریا به معرفت (دریای معرفت) کشتی به انسانیت, صاحبان کشتی 
(مساکین) به مومنان و فقرا یا عارفان, و شاه ظالم به شیطان تأو پل می شود. خواحه عبد ال 
انصاری در توجیه اين تأو بلها می نو بسد: 


اما شکستن کشتی دردریا و کشتن غلام و باز کردن دیوان این هر یکی از روی 
فهمء بر دوق اهل مواحید اسارنت به اصلی عظیم دارد. گفته اند نه دربا دردای 
هعرفت است. که صد هزار و بیست و اند هز ار نقطه عصمت هر یکی با ات 
خحویش و فوم خویش, در ان دریا غواصي کردند, به امبد آنکه مکر حواهر توحید 
از آن دریا در دامن طلب گیرند که ی غرف تفه فقد رت َب, و آن کشتی 
کشتی انسانیت است که خضمر می خواست تا به دست شفقت آل را خاب کنه و 
بشکند؛ و خداوندان آن سفینه مساکین بودند, سکینه صفت ابشان؛ و از با اه 
دم با یشان اين خطاب رفته که هُوالْذی انرلّ السَکینه فی قلوب الموهنین, (فتح 
۸) خضر جون به دست شُفقت کشتی انسانیّت خراب کرد موسی (ع) ظاهر 
آن به پیزاي؛ شریعت و طریقت آراسته و آبادان دید, گفت: آخرفتها لتغرق آهلها. 
(کهف ۷۱:۱۸) خضر جواب داد که و کان ور ء هم ملک. (کهف ۷۹:۱۸) از 
پس این آبادانی ملکی است شیطانی که در جوار کشتی کمین قهر ساخته نا بقهر 
و مکر خود سقینه را بستاند و روز و شب در وی راه کند که ان الشبطان تَحری هن 


۳۳۰ تفسیر داستان خضر و الیاس 


و و 1 ت-‌ 72 ۳ ۳۳ 9 ۰ 
ابن ادم محری الدم. این اراستگی و ابادانی به دست شفمّت برداریم. ۳ حود 
شیطان بیاید ملک وار ظاهر خراب ید بیرامن آن نگردد ۱۲۴ 


صاحب مشارق الدراری؛ در تأو یل مفصلی که از داستان خضر و موسی به عمل آورده است؛ 
خضر را به روح مجرّد و موسی را به نفس که اسیر تن است تأو یل می کند. دریایی را که 
موسی و حضر در آن سوار کشتی می شوند به بحر امکان» که باطن روح و ظاهرنفس است؛ 
کشتی را به اخلاق و آداب ایمانی که موسی فکر می کرد آنها سبب وصول به ساحل 
نحات است؛ مساکین را که صاحبان کشتی بودند, به فوا و اعضای انسان که در بحر 
امکان افغال مختلف نامتناهی به وجود می آورند؛ و ملک غاصب راء که جون عیب در 
کشتی ببیند از غصب و ابطال آن بیکبارگی بازمی ماند, به مب تأو یل می کند.۱۳۵ 

مولوی» دریک حاء کشتی راء.در رابطه با خض, که عشق است. به وحود صوفی 
تعبیرمی کند که عشق آن را می شکند و غرور و تکبر او را, که زاییدهُ خودیینی و توحه به 
هستی مجازی است ازبین می‌برد. این شکستگی وجودٍ صوفی را صافی می کند؛ تا آنجا 
که لت را در فقر و بی نیازی می حوید, و از لذت فقر سر مست می شود و در همه جیز حق 
را متخلی می بیند و سراسر تواضم و ایثارمی گردد. اين ترک هستی و نواضع و ایثار است 
که وجرد صوفی را از دست سلطان جّا که شبطان نفس اقاره است» می رهاند. 


آن‌شنیدی که حضرتَخته کشتی بشکست تا که کشتی زکف ظالم جبّاربرست 

خضروفت نوعشقست که‌صوفی زشکست صافب‌ست ومّثل دُردبه بستی بنشست 

لذت فقر حوباده‌ست که بستی حوبد که همه عاشق سجده‌ست وتواضع سرمست 

تابدانی که‌تکُ همه ازییم رگیست._. پس سزای متکبرسربیذوق بسست...(۱/۲۳۸) 
دربیتهای زیرنیز کشتی همان وحود و هستی صوفی است, که در آبگیر حفضس به شرط 
شکستگی و تواضمء قادر به سفر است نه با عغجب و تکبّر, جنانکه موسی» با آنکه پیامیر خدا 
بود, مرید خضر شد و کشتی را خضر در بحر سوراخ کرد. 


کشتی شکسته اد ررض .کت نکن وه تیک لگ 
دنیا جه قنطره‌ست گذرکن جو باشکست با ای ناشکسته از ین پول نگذری.(1/۲۱۵) 


ارواح آدمیان, به سبب سابقه ازلی با یکدیگر آشنایند. آنجه سبب بیگانگی ماهیان ارواح 


۶) کذف الاسرار ج ۵. صص ۰۷۲۹9۷۲۸ ۵ منارق الدراری» صص ۵۹۷ ۰۵۹۹9۵۹۸ 


کشتی ۳۳۱ 


در دریای هستی می شود صورت ظاهر آدمیان وتن و تعلّقات ناشی از آن است. اگر حضری 
این کشتیهای تن را می شکست و اختلافهای ظاهری را از میان برمی داشت, حانها حون 
ماهیان در این دریا با هم آشنا بودند. 


و ۰ ۰ ‌ ت‌‌ 
و گر حضری دراشکستی بنا گه کشتی تن را / درین دریا همه جانها چوماهی آشنایستی . 
)۵/۲٩(‏ 


۷,داود 


الف)داستان داود 


نام داود شانرده بار درفرآن مجبد ذ کرشده است. درفاموس کتاب مقدس آمده است که («داود 
حوانترین فرزندان یسا ازسبط بهودا بود که تقر یبا درسنه ۰۳۳ اقبل آزمسیح دربیت لحم تولد 
بافت.» به موجب یه ۱۱۱ ازسورُنساء اب ۵۷ ازسوربنی اسرائیل, به حضرت داود کتاب زبور 
داده شده است. اما ؛ بهودیان داود را پیغمبرنمی دانندواورا صاحب کتاب نمی شناسند)؛ بلکه در 
نظر ایشان. داود وسلیمان دومین وسومین پادشاهان اسرائیل هستند. تورات نبّی زمان داود را اناتان 
معرفی می کند. بنابرعقيدة بهود ونصاری زبوریا مزامیرتماما ازان داودنیست؛ ولی اکثران, 
سرودهایی است که داود سروده است. . . فرآن‌مجید داود را درحملهٌ رسل شمرده ولی به نبوت وی 
نصریح نکرده است. " دردیوان شمس اشاره‌هایی که به داستان حضرت داود شده است محدود به 
ذ کرنام خود وی درارتباط با بعضی از معجزات اوست؛ وا شخصیتهای دیگردرداستان داود, جزدر 
بک بیت عر بی , نامی به میان نیامده است. 


جالوت وطالوت 
جالوث بارزالطالوت/ اب داد وافی السرذ. (۲/۲)4) 
نام جالوت در ایات ۲4٩‏ و۲۵۰ و۲۵۱ ازسوره بقره آمده است؛ وقصذ طالوت و کشته شدن حالوت به 
دیتیت داود ضمن آبه های 15 ۲ تا ۱ کرشده است. بنی اسرائیل ازییغمبرخود می خواهند که 
برای آنها پادشاهی معین کندتابه همراهی اوبا دشمن‌بجنگند. آن پیغمبرمی گو ید که خداوند 


طالوت را به پادشاهی شما برگزیده است. جالوت یکی ازدشمنان‌بنی اسرائیل است که با لشکری 
نبوه با طالوت وتعداد اند ک‌یاران اوبه جنگ برمی خیزد ؛ ودراین جنگ سپاه جالوت به خواست 


۱) فاموس کتاب مقدس؛ ص ۱۸ ۱. ۲) اعلام فران» صص ۳۰۲ و ۰۳۰۱۳ 


۳۳ داستان داود 


ومدد خداوند, ازسیاه طالوت شکست می خورند؛ ودرهمین حنگ است که حالوت به دست داود 

به فتل می رسد. درتورات» نام حالوت «جلیات» ونام پیا مبربنی اسرائیل «شموئیل» ونام 
۲ ‌ ۰ : صم 

پادشاهی که وی‌برای قوم‌بنی اسرائیل به فرمان خدابرمی گزیند. «شائول» است.۳ 


آهن (زره سازی ونره کردن‌آهن) 


داودوارما را آهن جوموم گردد/ کاهنر باست دلبردل آهنست امشب. (۱/۱۸۲) 

آهن شکافتن برداود عشق چیست / خامش که شاه عشق عجایب تهمتنیست. (۱/۲۵۷) 

زان قدرت پیوستش داودنبی مستش /تاموم کند دستش گرسنگ وحدیدآمد.(۲/۵۹) 

عشق داود شود آهن ازونرم شود / شبرآهوشود آنجا و از واهوتر. (۳/۳) 

گوش همه سرخوشان عشق کشد کش کشان / عشق توداودتست موم بو آهنش,(۳/۱۱۳) 

ای جوشن را جودست داود/ یا رستم جنگ را جوجوشن .(۱/۱۸7) 

دودست عشق مثال دودست داودست / که همجوموم همی گردد ا زکفش آهن.(4/۲۷۳) 
بهارنومگرداودوقدست / کزان آهنببافیدست جوشن.(۵/۳) 

جه اسان می شود مشکل به نورپا ک اهل دل / جنانک آهن شودمومی زکف شمع داودی. 
(۵/۲۸( 

آمشب جوم برآید داود جان بباید | ای رنج موم گردی گربرج آهنینی .(1/۲۰۷) 

خود درفسون شیرین لبی مانندداودنبی / آهن چومومی می شود برمی‌کنیش ازاهنی ,(۷/۹۰) 

ما آهن لشکرسلیمان خودیم / جزدر کف داود نگردیم جوموم. (۵ ۸۳/۱ 

دراه ۸۰سورة۱ ۲ انبیای به صنعت زره گری داود اشاره شده است: ناه صنعة یوس کم 
لتخصتکم من باسکم فهل آنتم شا کرژن؛ ودرآموختیم اور کردنز ره پوشیدن شما رم تانگاهداردشما 
را ازبردشمن, هستید شما شکر کنند گان. ؟ درآیه های ۱۰ و۱۱ سورُسباءبه نرم بودن آهن دردست 
داود وزره گری‌وی نی زاشاره شده است:وَْفتبنا دادمت فضلاً با جبال بیع ارو 
الخدبد. آن ال سابغات وی اسر ..»وبدرستی که بدادیم داود را ازمافضلی .یا کوههای 
برو بد(یا تسبیح کنید) با اوومرغان, ونرم گردانيدیم اوراآهن, که بکن زرههاتمام» وبینداز(ی 
اندازه کن) اندربافتن. .." طبری دراین موردمی نو بسد: 


پس داود- علیه السلام-ازخدای عزوخل اندرخواست که وی راجیزی دهد که 
ب۳ و ۳ ۱ مس 
کسب وی ازآن بود. وخدای_عزوخل-آهن را فرمانبرداروی کُردانیدتابردست وی 


۳) همان کتاب» ۳ - ۰.۲۷۵ )) ترجمه تفسیر طبری» ج ) ص ۰.۱۰۳۷ 
۵) همان کتاب» ج ۵ ص ۰۱۵۳ 


آهن؛ زبور ۳۳۵ 


همحنان خمیری بودی ؛ وجبریل-علیه السلام -را پیش وی فرستاد تا اورا زره گری اندر 
آموخت وبگفت وی را که آن حلقه‌های زره چگونه کند و چگونه درهم اندازد. واين آن 
است که خدای -عزول- گفت: وال لحدید. آن اغل سابغات وَفدزفیالشزد. 
گفت: -عروخل-مانرم گردانيديم آهن اندردست وی, تا هرجه خواست‌همی کرد 
بی آنش, و«سابغات» تمام باشد؛ گفتیم: بالایزره‌تمام کن. واینکه گفت: دی 
اسرد تقدیرآن حلقه های زرهبوّدبی بند وبی میخ. گفت که اندازه حلقه تمام کن تا همه 
یکسان باشدویکی کهترویکی مهترنباشد. .." 


ز تور 


من حوداودم شمامرفان‌پاک و بسن غرلها حون زر بورمستطر 
ای دابا بزاین مرغان‌مریز. ‏ جوبه‌داودن دازجان‌بارگر,(۳/۱۵) 


لباب قصه بماندست و گفت فرمان نیست / نگربدانش داود و کوتهی ز بور. (۳/۱۱) 
,2 4 ۲ .2 6 
بازامدی که‌ما رادرهم زنی بشوری/ داود روز کاری با نغمة ز بوری۲۰۳(۰/٩)‏ 


د رای ۱٩۳‏ سور ) نساء وی ۵۵ سسوره۱۷ بنی اسرائیل لفظ ز بو رآمده است : وا داوذ ز بو ودر 
سوره انبیاء, ضمن اشاره به ز بو قسمتی ازز بورنقل شده است: ولد کتنافی الز ورین فد ال رن 
ال د ۰ 5 1 2 .۰ 
لض رها عبادٍی الا حون "ء درز بورنوشته ابم_بعدازیاد کرد که‌بند گان صالح من وارث 
زمین خواهند بود. 
یی ۳9 
مفاد این آیه درمزمور ۳۷ شماره ۲۹ موحود است: «حلیمان وارث زمین خواهندبود, *» 
۱ ۳ هِ 9 
ز بوردرز بان اعراب جنوبی به‌معنی نوشته و کتاب است, وجمع مکش ران ز بر 
(بضمتین) می باشد. 
به هرحال؛ ز بوری که‌فعلاً دردست است ومورد استناد بهودیان ومسیحیان‌می باشد 
شامل صد و پنجاه مزموراست که به پنج کتاب تقسیم می گردد؛ وهفتاد وسه مزمورآن را 
۰ ی م7 ۰ ‌‌ 
به داود نسبت می دهند و بقیه به اشخاص دیگربا به مولفین محهول منسوب است. . 
) ترجمةٌ تفسیر طبری» ج ۵ ص ۱۲۲۲ نیز سه ‏ همانجاء ص ۱۲۲۳؛ کشف الاسرارن ج ۱ ص ۰۲۸۰ 


۷ انبیاء ۰۱۰۵۰۲۱ ۸) اعلام فران» ص ۰۳۱ 
[ در عهد عنیق» ترحمه فارسی» این قسمت در مزمور ۳۷ شمارهُ ۱۱ نقل شده است. ] 


۳۳۹ داستان داود 


مشکلمین مسیحی برای تسمیةز بوربه مزامیر, دووحه ذ کر کرده‌اند: بعضی می گو پند 
که چون این سرودها به همراهی نی خوانده می شده مزامیرنامیده شده است؛ وبرخی 
مزامیررا از کلمهعبری «مزمار», که به‌معنی احترام است, مشتق می داننددوشک 
نیست که‌مزامیر وسرودهای دینی بهود بتدریج تنظیم شده وقسمتهایی ازاین م زامیربه 
وسیلهٌ حضرت داودسروده شده است ؛ ودرقسمتهایی که‌مر بوط به حضرت داود نیست» 


آثارادبی بابل منعکس است.۱ 
طبری می نو بسد: 


پس خحدای-عزوخل-سز بوررا به داود. علیه السلام-فرستاد؛ وبه ز بوراندرحکم و 
شریعت نبود» همه توحید خدای-عزوخل-بود. وداود-علیه السلام- آوازی و 
الحانی سخت خوش داشت؛ وه رگه که ز بورخواندی, به آن آوازوالحان خوش, هر 
کس که آن اوازیشنیدی مقرامد که‌هر گزهیج خلق را آوازی والحانی ازین خوشتر 
نبوده است و کس نشنیده است. وجون داود- علیه السلامسبه تسبیح وتهلیل وز بور 
خواندن مشغول شدی, مرغان هوابیامدندی وبرسروی بیستادندی وان آوازاوهمی 
شنیدندی, وآوازاوبا زکوه پیوستی, حنانکه خدای-عزوخل- گفت: انا جرا الجبال 
خن بلقشی ولا شراق. شور کل اب (۱۸:۳۸و٩۱)-یعنی‏ مطیع. و 
جای دیگ رگفت: ولد تین دادما فْضلا با جبال یی مه وله لخدید (سبا )۳ 
:+۱۰( 


در کتاب کذف المحجوب مسطوراست که هفتصد دوشیزه ودوازده هزارمرد ازشنیدن آوازداود حان 

تسلیم کردند. "در کتاب المع نیزبه این مطلب, درضمن بیان حسن صوت داود. اشاره رفته است؛ 
۷ 9 ۹ 2 0 ۰ و ۰ ۳ 2 هه .۰ 

... وکان بنوا سرائیلیَجْتمعول فَستمون وکان خمل ین مجلبه ار بعائه جنازةیمّن قذمات کم وق 

فی الحدیث, ۱۲ 


داود و کوه 


نهموران با سلیمان راز گفتند؟/ نه با داودمی زد که صدایی ؟(۳۷/٩)‏ 
ناله های دل وجان راجزتومحرم ن نیست / ای دلم چون که و که راتوجوداودببا, (۷/۹۲) 


)٩‏ همانجا, ص ۷ ۳. ۰) ترجمةٌ تفسیر طبری: ج ۵ ص ۰۱۲۱۱ و نیز سم کشف الاسراره 
ج ۱ حص ۰۱۷۱ ۱) قصص الانبیاء ص ۰۲۷۱ ۲) اللمع» ص ۰۲۲۸ برای تفصیل 


بیشتر سه. فصیبت‌ناهه ص ۱۲۹۵ و نیر سم مثنوی دفتر سوم ص ۰۸۲ 


داود و کوهه ز بور ۳۷ 


از ماحراهای زند گی داود عاشق شدن اوبه زن یکی ازی سرداران خود به نم اوریاست. داود این 
۳2 ۱ ۲ : 

سرداررا به جنگی می فرستد که‌کشته می‌شود؛ سپس با زن او ازدواج می کند. سرانجام, ازاین کار 

نادم می شود وروی به تو به وناله وزاری وطلب آمرزش از خداوندمی اورد. 


بس حهل روزبه دشت بیرول شد, ونوحه و زاری و ازحق-تعالی-یاران‌می خواست 

0 م2 ۰ ۰۰ ِ ‌ ۰ ه ۱ 

تابروی بگریند وزاری کنند. حنق--تعالی - چهارصدتن را ازبزر ان بنی اسراییل امر 
۱ ۳ سس 7 

کردتا بروی بگریند. نیزیاران خواست. به کوهها ام رکردتا بروی‌بگریند. با جبال 


ابی مَعَه, نیزباران خواست. حق-سبحانه وتعالی -مرغان راامر کردتا بروی 


بگریند. .۱۳۰ 
نیزسسه ز لور 
نعمه ونوای داود 
لبلان را مست گردان مطر بان را شیر گیر/ تا که درسازندبا هم نغمة داودرا. (۱/۸۸) 
شنوده‌ام که بسی خلق حاد‌بدادو نمرد ر دوق و اتدارت آوا و ننمه داود 
شهانوای نوبرعکس بانگ داودست کزان بمردوازین زنده‌می شودموجود.(۲/۲۱۱) 
ای مطرب داود دم آنش بزن در رخت غم / پردار بانگ زیرو بم کاين وفت سَرّ خوانیست اين.(1/۱۰۱) 
پیغام وسلامماء ای‌باد,بگوبا دل/ با این همه بی برگی داو نوا جونی ؟ (۵/۲۹۷) 
سسه ربور 
سخن خدای با داود 
گفت به داود جدای کریم هر که کند دعوی سودای ما 
حون همه شب خفت بود آن در وغ حواب کحا آید مر عشق را (۱/۱۱۲) 
درکدف لاسرا آمده ات 


وداوددر کتاب خدا خحوانده بود شرف ومنزلت آبا واحداد خو یش ابراهیم و اسحق و 
یعقوب -وآن درحات و کرامات وفضل وافضال که حق -خَل جلاله -با ایشان کرده و 
ایشان رابه محل رفیع رسانیده» داود منرلت ودرحت ایشان آرزو کرد. وحی آمد ازحق- 


۳) به نقل از اعلام فران» ص ۳۰4. 


۳۳۸ تفسیر داستان داود 


حلّ حلاله- که ای داود ایشان بلاها جشیدند ورنجها کشیدندتا به آن نوااخت و 
_ _ ۹ 
کنی , من صبر کنم چنانکه ایشان صبر کردند, تا مگ رآنجا رسم که ایشان رسیدند. ۱۲ 


خداوند داود را آزمایش می کند.اوبرزن‌اوریا؛ یکی ازسرداران خود, عاشق می شود. ویس ازانکه 
2 ب ۰ 7 ۰ ۱ 
اوربا را به جنگ می فرسند, زن اورابه نکاح خود درمی آورد. داود, پس ازان به ناپسندی کارخود 
‌ ۰ ۰ ۰ ۰ و ۰ 9 
وافف می شود؛ و حهل رون برای بخشش, سربرزمین می نهد وبه در اه خداوندتضرع‌می کند. 
حداوند اورامی آمرزد, وبه اوامرمی کندبرس خاک اوریا شود وازاوطلب بخشش کند. اوریا, 
۰ 3 ۰ 2 ۳ ۱ 
حون از حیقت حال با خبرمی شود, سکوت می کند. داودسربرخا ک‌می گذارد ونوحه وزاری 
: ۰ ۰۰ ۱۵ 
می کند. خداوند اوراعفومی کندوتو به اورامی پذیرد. 
و ۰ م7 
وهب منبّه می گو بد: داود, پس ازآنکه توب اوقبول کردند, سی سال‌می کریست که 
۲ لس ۰ ۰ 
از گریستن نیاسودنه به شب‌نه به روز؛ گهی درمیان بیابان نوحه کردی بزاری‌وبنالیدی 


عم 
از خواری؛ مرغان هوا ووحوش صحرا در کریستن اورامساعدت کردندی, * 


ب) تفسیرداستاد داود 


ار حمله معحزات داود یکی نرم کردن آهن رش صوت خوش اوست. این دو معحره 
سبب می شود که مولوی در داود سیمای پیر و ولی را ببیند, و معحزه‌های او را نیز در ارتباط 
با این بینش تفسیر و تأو یل کند. در موی داستانی نقل شده است که خلاصه آن جنین است 
که در عهد داود نبی» مردی شب و روزدعا می کند که ثروتی بی رنج روری او کند. 
بالاخره, روزی ناگهان, گاوی در خانذ او می دود. مرد این را نشانة استحابت دعای خود 
پنداشته گاو را می کشد. صاحب گاو از او علّت کشتن گاوش را می برسد؛ و مرد آن گاو را 
روزی خود می داند که خدا فرستاده است. قصه به نزد حضرت داود می برند. داود از مرد 
می خواهد که تاوان مال صاحب گاو را پس بدهد. مرد گریه و زاری می کند و از خدا 
می‌خواهد که دل داود را روشن کند. داود ارمدعی تا فردا مهلت می خواهد. به حلوت 
می رود و دعا می کند, و خداوند حقیقت کار را بر او روشن می سازد. حقیقت داستان این 
است که صاحب گاو حد آن مرد را کشته است و صاحب مال و منال وی شده است» و 


۰1 کشف الاسراره ج ۸ ص )۳۳. ۵) داستان داود با زد اوریا بتفصیل در صفحات 
۳ مأخذ فوق به تفاریق آمده است. )٩‏ همانحا: صص ۲ ۳9۳ ۳, 


تقسیر داستان داود ۳۳۹ 


حسد آن کشته را در زیر درختی در صحرا پنهان کرده است. داود دستور می دهد زیر درخت 
را بکنند و کشته را بازيابند. سپس, به آن مرد فرمان می دهد که قصاص جدّش را بگیرد۱۷. 
مولوی؛ در پایان اين داستان, صاحب گاو را به نفس و گاو را به تن و کشند؛ گاو را به عقل 
تعبیر می کند. 


نفس خودرا کش ‌حهان‌رازنده کن حواحه‌را کشتست اورابنده کن 
بت ِ_ ۰ ۰ 
متقی کاونفس‌تست‌هین  .‏ خویشتن راخواجه کردست‌ومهین 
۰ ی 2 3 ی 
ان کشنده‌ی کاوعمل‌نست‌رو برکشنده‌ی گاوتن منکر مشو... 


روزی بی رنحی که آن مرد طلب می کند فوت ارواح و ارزاق نبّی است؛ با به عبارت 
دیگر دریافت حقایق ومعارف الهی ازحق است. اما عفل به کسب این روری بی رنج نایل 
نمی گردد مگر آنکه گاو نفس راء که همان نقش تن است» بکشد؛ 


عقل اسیرست وهمی خواهدزحق . روزی‌بی رنج ونممت‌برطبق 
روزی بی رنج اوموقوف حیست آنکه بکشد گاورا کاصل‌بدیست. ۰ 
روری بی رنج می دانی که‌حیست هرت ارواحست وارزاق نبیست 
لیک موقوفست برقر بان گاو گنج اند رگاودان‌ای کنجکاو!!... 


اما این روزی بی رلج تنهابا سمی وجست وجوی شخص میس نیست وبه پاری 
شیخ و راهنما و رهبر ممکن می گردد. نفس با این سادگیها رام سالک نمی گردد, مگر 
اک دستگیری شیخی یار و مدد کار باشد. همحنانکه مدعی گاو رام کشنده گاو نشد مگر 
وفتی که داود راهنما و باور کشندة گاو شد, و دراثر عدالت داود بود که مرد به روزی 
بی رنج رسید. عقل نیز رزق حانی را بدان شرط می برد که عدل و دستگیری شیخ یار و مدد 
کار او شود. 


رزق جانی کی بری با سعی وجخست . جزبه عدل شیخ کوداود تست 
و ۰ ۰ ۳۹ ۰ و ی ۳ ً ۹ ۳ 

نفس جون با شیخ بیند کام تو از بسن دندانل شود او رام نو 
صاحب آن ۳3 رام آنگاه شد کز دم داود اه نت9 
عقل گاهی غالب آبد در شکار برسگ نفست که باشد شیخ پار 


۷) روایشی از این داستان را عکرمه از عبداللّه عباس نقل کرده است؛ -»ه تحقیق در تفسیر ابوالفنوح 
ج ۳» ص ۲۹۲ - ۱۲۹۳ نیز سسه کشف الاسراره ج ۸ ص ۳۳۳. 
۸ )نوی دفترسوم, صص ۲ ۱ و۰۱4۳ 


روی شیخ او را زم زد دیده کن 
جون خران سیخش کن آن سوای حرون 
آن زبانٍ صد گزش کونه شود"۲,.. 
حنانکه دیده می شود مولوی, در این ابیات, حضرت داود را با شیح و ولی الله و انسان 
کامل مقایسه می کند, که نفس, با همه سختی و آهن واریش, در دست او مثل موم نرم و 
رام می شود. این قدرت ونیرو یی که در وحود انبیا و اولیا نهفته است نتیحه همان نور 


نفس اردرهاست با صد زور و فن 
هِِِ ۳2 ۱ ۵ 
کرت صاحب گکاورا خواهی ز بون 


خداوندی است که بر ارواح می‌تابد؛ و آدم از دولت این نور است که معرفت پیدا می کند؛ و 
سپس این معرفت از وی ت انبیای دیگر منتقل می گردد تا به خانم پیامبران حضرت 
محمد(ص) می رسد, و بعد از اوبه دیگران و از جمله شیوخ صوفیه. حضرت داود نیز از شماع 
یین نور پنهان در وجود اوست که آهن چون موم در دستش نرم می شود, و اولبء له و شیوخ 
صوفیه نیز از تأثیر همین نور است که به مقامات ارحمند می رسند و قدرت اعمال خارق‌العاده 
و دستگیری مریدان را پیدا می کنند: 


آن حداوندی که از حاک ذلیل 
پا کشان کرد از مزاج خاکیان 
ال شتا برفی که بر ارواح نافت 
آن کرادم رست دست شیث جید 
۱ ۳ . عم 
نوح ازان کوهر که برخورداربود 
۰ ۱ : و : 
حاد داود از شماعش گره شد 
جون محمد بافت آن ملک نعیم 


آفرید او شهسواران جلیل 
انس از تک افلا کیان 
ات که وش نله ان انیت 
تن که ادم معرفت زان نور بافت 
پس حلیفه ش کرد آدم کان بدید 
درهوای بحرجان در باربود . 
آهن ای دی افش زرم شا 0 
فرص مه را کرد دردم او دو نیم ... 


مولوی حریان انتقال اين نور الهی را بعد ازحضرت محمد(ص) دروحود ابوبکر عم عثمان» 
علی(ع) و سپس جنید. بايزید, کرخی, ابراهیم ادهم و شقیق بلخی دنبال می کند. این 
خود نشان می دهد که مولری در پیران و شیوخ متصوفه و به‌عبارت دیگن اولیاء له نیز همان 
استعدادها و نیروهای نهفته‌ای را می بیند که درپیامبران وجود داشته است. از نظر 
مولوی؛ در ولی کامل همه فوتهایی که در پیامبران وحود دارد موحود است؛ جز انکه ولی 
مامور آوردن شریعتی ناره نیست. به همین سیب است که مولوی شیخ را با داود مقایسه 
می کند: همجنانکه در تفسیر داستان حضر یادآور شدیم, شمس. يا پیر مولوی, همان طور که 


تقسیر داستان داود ۳۱ 


از جنبه هایی حضر عصر مولوی است, از جنبه‌های دیگر نیز داود زمان اوست. ادم مظهر 
وحی و و داد حق بود و خداوند به او علم لدنی عطا کرد و سر و راز نامها را بر او اشکار کرد. 
از شراب معارفی که خدا به پیامبرال نوشانید طفل نوزاد مسیح در گهواره سخن گفت؛ و داود 
نبی از کوهی که اتر ان می بو رده تودم اغرل: ام خت: مرغاد از نوای داود مست شدند و 
۱ 


حون شد ادم مسظهیر وحی و وداد 
نام هر حیری حنانکه شست. ان 
طفل نوراده شود جبر فصیح 
از کهی که یافت زان می خوش بسی 
جمله مرغان ترک کرده چیک جیک 


. ظُم 
حه عحب که مرغ کردد مست او 


ناطمه‌ی او عم شا نان 
از صحیفه‌ی دل روی گشتشز بان... 
حکمت بالغ بخواند جون مسیح 
صد غزل اموشت داود نبی 
همزبان و یار داود ملیک 


حود شنود آهن ندای دست او.۲۲ 


همین صفات داود را مولوی به شمس, به عنواد پیر و شیخ خویش, نسبت می دهد. اما 
چنانکه گفتیم( سم تفسبرداستان خضر) درغزلیات مولوی, شمس, پیره معشوق, عشق 
و حق جلوه‌های متعدد یک حقیقت اند, و هریک می‌واند صفات دیگری را شامل شود یا 
جانشین مفاهیم دیگر گردد. 


س ۳ ۳1 ۳ ۰ ۱ ۲ 
بی مسله‌ می پرسمت آی روشنی درروشنی آن چه فسون درمی دمی غم راچوشادی‌می کنی 


حود درفسود شیرین لبی مانندداودنبی آهن حومومی می شودبرمی کنیش ازاهنی ۷/۹۰(۰) 


بت ۱ .2 .6 
بازامدی که‌ما رادرهم زنی . بشوری / داود روز کاری با نغمة ز بوری. (۰۳ ۹/۲«( 
ناله های دل وحان را حزتومحرم نیست / ای دلم جون که و که راتوجوداودییا .(۷/۹۹) 


پیداست که وقتی داودمظهرشیخ می شود مرامیراوسخنان عارفانهٌ اوست که دل مرده 
سالک را در گورتن به وحد وشوق‌می آوردوزنده‌می کندوبرمی انگیزد؛ وآهنی را که اونرم‌می کند 
آهن نس امارف سالکان است که ازدم اونرم ورام می شودویا, گاهی, دل که‌اززنگ کدورتها 
سخت گشته است. آنچه شمس یا پیرمی کند ازعشق نیزبرمی آید. به همین سبب. مولوی عشق را 
نبزبا داودقیاس کرده نرم کرد آهن رابهآنانست می دهد. آهن, درارتباط با داود جان‌یا معشوق» 
رنج فراق است, که جون معشوق بای نرم‌می شود وازسختی وصلابت عاری می گردد. 


۲) مثنوی» دفتر ششم, ص ۰۲۳ 


۳۲ نفسیر داستان داود 


در ارتباط داود عشق, آهن می‌نواند مشکلات و موانع راه تصور شود که با همه دشواری و 


سرسختی فقط به نیروی عشق حون داود است که نرم شده ازییش يا برداشته می شود. 
گوش همه سرحوشان عشق کشد کش کشان / عشق توداود تست موم شده آهنش. (۳/۱۱۳) 


مولوی ار زیرکان دعوت ۳ که قدم در راه کار وه به دنبال پیرأن» 
راه سلوک را بپیمانید. دراین جنبش سلوک است که دیدگان آنان بازمی شود و 
ستارگان مه رو تراز قمررا, که از سنگ وجود بیرون مي جهند و چون 
فرشتگانی به دبدار او می آبند؛ نظاره ین کت در این حال» صورت عشق - که همان 
صورت معشوق است - درروح سالک شکفته می شود؛ و گلشنی پر از زيبابي و نور 
روشنی را در درون سالک در کشاند: عشق هر آنجه حز خداست در وحود سالک 
می سوزاند و ازبین می برد وهمه حیزرا استحاله‌می کند؛ داودی است که آهن رانرم‌می کند, شیررا 
آهومی کند؛ هرذره اززوحود عشق, عیسی وعیسی نفسی می شود. مرگ وفنا جان بخش می گرد 
ودرآن حال سالک چنان محومحبوب وزیبانی وي ومستفرق حب الهی می گردد که اگرماهنیز 
لب اورایبوسد, اورا آزپیش خو یش می راند: 

هله, کزجنبش توکارهمه نیکوتر 
جسته ازسنگ ستاره زقمرمه روثر 


هله زیرک, هله زیر ک» هله زیر ک؛ زودتر 


۳ ۲ ِِ 
بدوان ازبی مردان بنگر ازحپ وراست 


بی بیک پیش توایند حوازحابروی 
و مر 

در فلشن ب‌گشابد زدر ون صورت عشق 

عشل داود شود امن ارونرم شود 


هریکی دره شود عیسی وعیسی نفسی 


همچومن بسته کمرهازشکرخوشخوتر 
صورنش جون گل سرخ ا زگل نر خوشبوتر 
شیراه وش و آنجا و ازو آهرتر 
مرگ جانب‌خش شود بلکه زجان دلحوتر 


۲ وس م2 ۰ 3 
اندرآن حال اگرم اهب وسدلب‌تو  .‏ گوئیش خیز برو از بر ما آنسوتر ..۳/۳(۰) 


این سخنان مولوی با داورروایتی از حضرت امیرالمومنین (ع) است که‌می فرماید: 


حب اه لایمرعلی شی ء لا خترق ونوا للع علی شی الا آضا عوسما له مار 
ین خیم شبی 1اه وریغ لاب فیشی ولا ح رک وه ال یی به کل‌شی ؛ٍ 
رش لت ها کل شیف آخث له نطاه گتی وین شلک لنوت ۱۳ 


۳) مصباح الشریمه. ص ۰۳۸ 


تفسیر داستان داود ۳:۳ 


مولوی. درشعری, خود را داود, سالکان رامرغان» وغزلهای خود را به منرله نغمه ها وسخنان داود 
بعنی ز بور, خوانده است . 
من جوداودم شما مرغان پاک و بن غزلها حود ز بور مستطر 
‌ ۰ ۰ ۰ ۱ اس 
ای خدایا پر این مرفان مریز . . جون به داودند از جان پار کر.(۳/۱8) 


اما این غزلها, که به منز ز بورند, قادربه بیان دانش و معارف الهیء که از راه قلب برای 
شاعرعارف حاصل شده است, نیست؛ به همین سبب. مولوی درغزلی به این نکته اشاره‌می کند 
که 


ِ ۱ مر مِِ 
لباب قصه بماندست و گفت فرمان نیست / نگربه دانش داود و کوتهی ز بور. (۳/4۱) 


۸ سلیمال 


الف) داستاد سلیمان 


سلیماد یادشاه و بیامبر بر شوکت و حلال بنی اسرانیل است که بس ار پدرزش داود بر 
کرسی شاهی وییامبری نشست. درعهدعتیق آمده است: 


وجون ایام وفات داود نزدیک شد پسرخود سلیمان راوصیت فرموده گفت: من به را 
تمامی اهل زمین می روم ؛ بس توفوی ودلیرباش. وصایای بهوه خدای خود را نگاه داشته 
به طریقهای وی سلوک نما وفرایض و اوامرواحکام وشهادات وی رای به نوعی که‌در 
نورات موسوی مکتوب است محافظت نما تادره رکاری که کنی . وبه هرحای ی که توحه 
نمایی برخوردارباشی ... وسلیمان‌بر کرسی پدرخود داودنشست وسلطنت اوبسیار 


اتتزار کرفیه ۱ 


اشارت مر بوط به داستان سلیمان در فرآن کربم بیشتر در سوه نمل ضمن آیات ۱۵ -- ۱۸ 
۰۳۰ ۰۳۹ 1 6 افته اما اما درتورتها ی تیگ ند تا رفتهان. به حوادث زند گی سلیمان رفته ونام 
اوذ ک رشده است. ‏ طبری, که ضتمن تفسیر سور نمل داستان سلیمان را بتفصیل نقل کرده است 
مگ 
می کو ید: 
پس حود داود- علیه السلام-نمانده سلیمان‌بن داود- علیهما السلام-سبه ملکت 
بنشست؛ وخدای - عزوخل- اورا هم مُلکت داد وهم پیغامبری, میراث ازپدرش داود 
علیه السلام-- جنانکه خدای-عرّوخل- گفت : وَورت سیم داو3. (نمل ۱۹:۲۷) 
۱) عهد عتبق. کتاب اول پادشاهان, باب دوم, شماره‌های ۱ - 4 و ۰۱۲ ص )۵۲ و ۵۲۵. 


۲) بفره ۲: ۹۱! نساء 6: ۱۹۱؟ انعام ۱: 6 انبیاء ۲۱: ۷۸ و ۷۹ و ۸۱؛ سبا ۳1: ۱۱؛ ص ۳۸: ۳۰ و 


او 


۳ داستان سلیمان 


درسورژ انبباء, فصتا کستانی که گوسفندان قوم آن را جریده اند وحضرت سلیمان نسبت 
بدان حکمی عادلانه صادرفرموده است مذ کوراست. ونیزبه حصایص و مواهب سلیمان اشاره 
می رود: با مسخرسلیمان است؛ عده‌ای ازدیوان به فرمان اوازقعردر یا مرواریددهای گرانبها برای 
اوبرمی آورند. درسورةٌ صء وصف اسبابی است که د رکنارحو یهای آب روان ازپیش سلیمان 
می گذرانند وبه فرمان اوبه تک ونازدرمی آیندنا ازجشمش پنهان‌می گردند. آنگاهسلیمان 
دستورمی دهد که اسبآنتیزیا رابه نزد اوبا گردانند وازسر لطف گردن وساق آنها رانوازش 
می دهد. به موجب سور نمل . حضرت سلیمان به ز بان مرغان و حیوانات دیگ رآشنا بوده است, از 
وادی موران می گذرد. موری به موران دیگرفرمان می دهد که به لانههای خود درآیند, مباد سلیمان 
وسپاهیان اوآنها را پایمال کنند؛ وسلیمان سخن موررادرمی یابدوخندان‌می شود. بهداستان 
سلیمان وبلقیس, ملکة سبا نیزدرهمین سوره اشاره شده است. درسوره سبا, فصة وفات سلیمان 
ذکرشده است. مرگ‌نا گهان وی‌رامی گیردبرپایستاده وبرعصاتکیه داده, اماهیچ کس از 
مرگ وی گاه‌نمی گردد؛ تا آنکه موریانه ای بتدریج عصای اورامی خورد وپس ازمدتها سلیمال 
به زمین می افتد. آنگاه برپریان‌واضح می شود که سلیمان د رگذشته است. دراین سوره همچنین 
اشاره‌شده است به مواهبی که خداوند در اختیارسلیمان گذاشته, از جمله مسخ رکردن بادبرای 
سلیمان, وروان کردن چشمه مس برای او وبه خدمت داشتن پریان‌برای اوتا هرجه‌می خواهد 
بسازند ازقبیل محرابها تمثالها ونیز کاسه هایی به اندازه حوض ودبگهای استواربرجای. 

دریبرامون هریک ازاین مطالب ومطالب دیگردرتفاسیر فرآن و کتابهای قصص نرآن 
بتفصیل سخن رفته است. آنچه درفرآن کریم وتفاسیردر بارف حضرت سلیمان ذ کرشده است از حنبة 
اتتاطیری تست هد انهان بود مت سا ری انیت یت رتاو الب دنر 
نشابه بعضی اعمال وحوادث زند گی اوبا حمشید سبب شده‌است که بعضی این دورایک 

در کلبات شمس, نام سلیمان اغلب با حوادث و شخصیتهای دیگرداستان همراه ذ کرشده 
است, جزدربیتهای زی رکه نام سلیمان به تنهایی آمده است. 

سلیماد 
کای شه سلیمان لطف وی لطف را ازتوشرف / درتراجانها صدف باغ ترا جانها گیا.(۱/۱۸) 


۳) نرجمهٌ نفسبر طبری» ج ۰۵ ص ۰۱۲۲۱ )) اعلام فران. صص ۳۹ -- ۳۹۵ 


سلیمان» آصف ۳۷ 


وانگه سلیمان زان ولا لرزان زمکرابتلا/ ازترس کوراآن غلا کمتر شود ازرشکها,(۱/۱۹) 
دلی که کاهل گردد نداش می آید/ که زنده است سلیما عشق کار کنید. (۲/۲۳۹) 
ای‌صدبقا خاک کفش آن صد شهنشه درصفش / گشته رهی صد آصفش واله سلیمان درولا,(۱/۱۹) 


۲ / ۰ #گ- سص_ 
امروزهمجواصنم شمشیروفرمان در کفم /تا گردن کردنکشان درپیش سلطان بشکنم. (۳/۱۷۰) 


هنم به عشقی سلیمال» ریاد من اصف/ حراببستة هرداروی فسود‌باشم ؟(4/۷۳) 


نام 9 و کارهابی که در تقاسیر فرآن به او نست داده اند در عهد عتبق نیاهده از 
آنجه ازتفاسیربرمی آید» وی وزیرومشاورسلیماد بوده وبه علوم غریبه تسلط داشته است. طبری در 
نفسی رخودمی نو بسد: 


اصف بن برخیا اندرسرای سلیمان_علیه الستلام-جنان بودی که‌بی باروبی حجاب 
دررفتی , واین هزاران زن که سلیمان داشت هیچ ازوی بپرده نبودندی, و ازادمیان 
هیچ کس ازاصف گستاخترنبود پیش سلیمان-علیه اللامس وآن زنان وی هر 
یکی را که کاری بودی‌یا خواستندی که بگو بندوهرتمتا که شأن‌بودی, همه به آصمف 
بگفتندی تا اوبا سلیمان بگفتی وآن‌مراد ایشان برآوردی. وبیرون از اصف هیچ خلق 
دیگررا زهرهنبودی که پیش وی سخن گفتی ودرخواستی کردی...8 


در داستان سلیمان, دوبار به نام اصف برمی خوریم: یک بار زمانی که یکی از زنان 

سلیمان پنهانی درسرای وی‌بت می پرستد. این زن دخترملکی است؛ ودرغم دوری پدر, پیکر از 

رخام تراشیده وی راسجده‌می کند. 
آصف آ گاه شد که آن دختر سنگ را همی پرستد. واصف‌نام بزر گ خدای_-تعالی - 
دانست؛ وهرحه به کاربایست به نخان سلیمان اند آصف راست داشتی ؛ ازبه رآنکه 
سلیمان میلکی بو بزرگ ‏ و کس پیش وی‌سخن نیارستی گفتن نه ازنان وه از 
کنی زکان. وازاین همه هیچ کس ازاصف نگریختی . پس آصف برخاست. وبه 
نزدبک سلیمان آمد, و گفت: با پیغامب رخدای» مرا دستوری دهتا ازمیان خلق بیرون شوم 
وعبادت کنم که کارمن بداخررسید, باری‌مرابنیکو یی یاد کنند. سلیمال-صلوات 
الله علیه- اورا دستوری داد. اصف به م زکت آدینه شد وینشست وبه نزدیک سلیمان 


۵) ترجمة تفسیر طبری» ج ۵ ص ٩۰‏ ۰۱۲ 


نیامد. سلیمان اورابخواند و گفت: جراسوی ما همی نیایی ؟ گفت: ازبه رآنکه عیال تو 
حهل روزاست‌تابه خانه توبت همی پرستد. پس سلیمان- صلوات الله علیه -به خانه 
اندرشد و انیت رایشکست وان دخترراعقوبت کرد وسبک حامه پا ک پپوشید وبه 
عبادت مشغول شد, . ,۱ 


و درجای دیگ وقتی است که بلقیس می خواهد به حضور سلیمان برسد و سلیمان از دیوان 


ویریاد می,برسد: 


کم یی ها نی یمین "؟ گفت: کیست ازشما که‌برودوپیش ازآن 
که بلقیس بیاید ومسلمان گردد آن عرش اوراب رگیردوپیث یمن آورد؟ ... پس آصف بن 
برخیا گفت: من آننخت بلقیس پیش تواورمبه چندانی که توچشم برهمنهی وبا 
کنی ؛ جنانکه حدای- عزوحل- گفت: فال الْذی عنذه مین نابآ نیک بقل 
برد ایک ظزفک!. واين اصف بن برخیا بود که اونمبزرگترین خدای- عر ول 
دانست. و او به سلیمان --علیه السلام- نزدیک بود, و از سبط نبوت بود. پس 
مزتر شود لاد زدعا کرفی وا تعاس بدان نام بزرگ بخواند» 1۳ 
تخت بلقیس بخواست, و حدای -عزوحل- حاحت وی برآورده گردانید و هم 
آن ساعت آن عرش بلقیس آن جایگاه در پیش سلیمان --علیه التلامس نهاده 


تا 


ازآن‌توبودآنکه سلیمان به یکی مرغ / درملکت بلقیس شکوه وظفرافکند. (۲/۲۱) 
بازسلیمان روح گفت صلای صبوح / فتن باقیس راصح مُمَرّد رسمد ۲/۱۹۳(۰) 
سلیماناسوی باقیس بگذر که آمد هدهد طیّار ازین سو 
بلقیس زنی بود ملکه وپادشاه به ناحیت شام به‌سبای وآن ناحیت همه اوفرمان دادی. و 
اندرزمانه وی هیچ کس ازاونیکو رو بترنبود. ومادرش پری بوده بود. وپدرش ازملو ک 
۱۰ 
نوده نود 


1) همانحاء ص ٩۱‏ ۱۲؛ و نیز -ه فصص انبیاء صص ۳۰۷ و ۰۳۰۸ ۷ نمل» ۲۷: ۳۸. 
۸ نمل ۲۷: 4۰. )٩‏ ترجمةٌ تفسیر طبری؛ ج ۵» ص ۰۱۲۵۲ ۰)همانجاء ص ۰۱۳4۵ 


بلفیس ۳:۹ 


هدهد ازاین ملکه وحلال وشوکت وی دریکی ازپروازهای خودا گاه‌می شود, وسلیمان راخبر 
می کند, ومی گو ید که آن زن وقوم اوهمه آفقتاب پرست اند: وجد نا ها یَسجدون مس من دون 
الله. ۱ سلیمان نامه ای می نو یسد وبه‌هدهد می دهد تا نزد ملکه ببرد. بلقیس, پس ازمشورت با 
سرهنگان خو بش نامه ای همراه‌با هدایا وپیفام, توسط رسولانی جند, به عدمت سلیمان 
می فرستد وبرای فهم درایت سلیمان ازرسول تخود می خه‌اهد که پرسشهایی ازسلیمان درارتباط با 
هدابا بپرسد. وسلیمان‌پرسشهای بلقیس را بدرستی پاسخ می گو ید, ورسولان رابازمی فرستدتا به 
ملکهة خو یش بگویند که بباید ومسلمان شود, و گرنه سیاهی بفرستد که آنان‌طاقت آن راندارند. 
بقّیس, به فصد دیدارسلیمان, ا زکشورسبا حرکت می کند. طبری می نو بسد: 


جون بلقیس همی آمد, دیوان بروی حسد بردند وخواستند بلقیس رابردل سلیمانسعلیه 
السلام- سرد گردانند وبرجشم وی‌زشت کنند... سلیمان را گفتند که‌بلفیس رابر 
ساق پا موی بسیاراست, وآن پای اوسخت زشت است. سلیمان-علیه السلام- 
خواست که آن ساق وی ببیند, تا ایشان آن سخن راست می‌گو یندیا در وغ, پس دیور 
بشرمود تا پیش تخت سلیمان-علیه السلامسبساطی بسا ختند ا زابکینه, , , جنانکه هر 
کس که درآن‌ن‌گرستی, بنداشتی که آن حابگاه آب ایستاده است وتخت برس رآب 
نهاده است. وپس, جون بلقیس به کنارة آن بساط برسید, سلیمان-علیه السلامس را 
دید که برنخت نشسته بود, ون تخت بنداشت که برسراب نهاده است, و آن بساط 
پنداشت که‌جمله آب است, وپای برهنه کرد وپایجة ازار پای ب رکشیدتاآن ساق‌پای 
وی یدید آمد. . گفتند که ساق بپوش که این نه آب است, که این آبگینه است؛ ازبهر 
آنکه سلیمان_علیه السلام_نخواست که کسی دیگرآن ساق‌وی‌بیند. واين ان است 
که حدای - عزوخل- گفت: فلما اه سب له وکشفت غن سافیها؛ له رم 
مُمَرَدمنْ فواریرا ". پس بلقیس پیش سلیمان--علیه السلام- اند رآمد, ومسلمان شد, و 
گفت: رب انی مت نفسی وَاسلمت هَع یمان له رب العالمین, " پس سلیمان -علیه 
لسلام-سوي‌رابه‌زنی کرد . نیز سم هدهد 


۱انمل ۲۷: ۰۲۵ ۲) نمل ۲۷: )۰1 ۳ نمل ۲۷: ۰41 
ترجماة نفسیر طبری؛ ج ۵؛ ص )۱۲۵ و ما قبل آن. و نیز در مورد این قسمت با اختلافی در جزئیات 
سه فصص الانبباء صص ۳۰۱ - ۳۰۱۲. 

[ در عهد عنیق» به ملِکهٌ سبا اشاره‌ای مختصر شده است؛ در حد آمدن به حضور سلیمان و هدایای فراوانی 
به وی دادن. و آن کتاب از جنبه‌های اساطیری تفاسیر اسلامی کاملاً خالی است. سه عهد عتبق؛ 

کتاب اول پادشاهان, باب دهم صص ۵1۳ و )۰۵1 


۳۵۰ داستان سلیمان 


دیوه شطان» بری 

دیووپری موحودات خیالی هستند؛ اماء ازانجا که‌مانند انسانهاسخن‌می گو بندوا گروحود آنها را 

نصور کنیم معمولا به صورتی شبیه به انسال با حنبه های خارق العاد؛ استعدادها ومشخصات انسان 

تصورمی کنیم لذا آنها رانیز در شمار شخصیتها آوردیم. 
هلاباران که بخت آمد که ایثاررخت آمد/ سلیمانی به تخت آمد برای عزل شیطان را. (۱/۱۳) 
ملکی که پریشان‌شد ارشومی شیطان‌شد/ با زان سلیمان‌شد تا بادحنین بادا!(۱/۵۵) 
دردل ودردیده دیوویری / دبد به فرسلیمان ماست۱/۲۹۲(۰) 
جونکه سلیمان برود دیوشهنشاه شود / جون برود صبروخرد نفس تواماره شود. (۲/۱۳) 
دیووپری داشت تخت ظلم ازان بود سخت / دیورها کردرحت جترسلیمان رسید.(۲/۲۲) 
لشکردیووپری حمله به فرمان ویند/ با جنین عزوشرف ملک سلیمان رسدش. (۳/۹۹) 
دید دیووپری دید زا سروری / هدهد جان با گشت سوی سلیمان خو یش. (۳/۱۱۱) 
ما به سلیمان خوشیم دیوو پری گومباش / حسن تواز حد گذشت شیوه گری گومباش.(۳/۱۱۲) 
اهرمن دیووپری حمله بحان عاشق ماست / جونکه درعشق خدا ملک سلیمان داریم ,4/۱7(۰) 
مهاتوی سلیمان فراق وغم جودیوان / جودورشد سلیمان نه دست یافت شیطان ؟(4/۱۳۰) 
من آن دیوان بندم که دیوان راهمی بندم / من دیوانه دیوان را سلیمانم به جان‌توء (۵/۳۲) 
تاتوابازی‌نکنی کی همه محمود شوی / تا نوزدیوی نرهی ملک سلیمان‌نبری.(۵/۲۰۱) 
اشارت کردشاهانه که جست ازبند دیوان / | گردیونه ام شاها تودیوان راسلیمانی , (۵/۲۳۹) 
گردیوزند طعنه که خودنیست سلیمان / ای دیوا گرنیست تودر کارچرایی ؟!(9/۱۹) 
ای سلیمان که بفرماٌت بود دیووپری /بی گنه مورحرا برسر خرمن گیری؟!(5/۱۵7) 
نوزدیوی نرهی گرزسلیمانی برمی / وزغریبی نرهی چون زوطن بگریزی. )٩/۱۵۸(‏ 
نیست عجب صف زده پیش سلیمان پری / صف سلیمان نگرپیش رخ آن پری.(۲1۷/٩)‏ 
صفهای پریرو یان دربزم سلیمانی /با نغمه داودی مرغ خوش الحانی .(۷/۵4) 

سم انگشتری 
جنانکه در تفاسیر اسلامی آمده است, خداوند -عزوجل- سلیمان را چنان پادشاهی و 


شکوه و حلالی داده بود که نه پیش ازوی ونه پس ازوی کسی رانداده‌بود. واين بدان سبب بود که 
سلیمان - غلیه السلام- گفت: َبٍ لی کال یی لخد ین بغدی انک انت الاب ٩۰‏ و حدای 


۵۸۵) ص ۳۸: ۰۳۵ 


انگشتری ۱/1 


عرزوخل_نیزحاحت وی روا کردومُلکتی حنان که اومی خواست, به‌وی‌داد. طبری 
می نو یسد. 
وسلیمالن- علیه السلامسبا این همه مملکت. نان جوین خوردی و گفتی که حون 
طعامهای گونا گون خوری, دل قساوت گیردوعبادت نتوان کردن. واین جنین بنده‌ای 
راسزاست که‌ملک این حهان و ان حهان هردویاند ۱۶ 
خحداوند فدرتهای بی پایانی به سلی مان عطا کرده‌بود. باد ومرغان وحانوران ونیزدیوان و 
پربان را موفرمانبردار وی گردانیدهبود وخضرلسلیمان نود من الجن والانس والقیرفهه 
عون . " وایس دبوان رای سلب‌مان بشاها کردند ازسنگ وجیزهای دیگره چنانکه خداوند 
می فرماید:َغمَلون یش ء من محاربت واثیل وجفاد کالخواب وقدورراسیات. * صاحب ترجمة 
طبری در ترحمةُ اين آیه می نو بسد: ۱ 


2 ۲ ۲ مس 
می کننداورا انحه خواهد ازمحرابها وتندیسها و کاسه ها حون حوضها و دیکهای به 


کوهها باز بسته. ۱۳ 
طبری درجای دیگرمی نو پسد: 


وسلیمان--علیه الشلام-راپساطی بود وجنین گویند که پانصد فرسنگ بود وهرآن 
وقت که آن بساط بگستراندی» پانصد کرسی ز رین وسیمین برآن بساط نهادندی, و 
تخت سلیمان- علیه السلامسبرمیان بساط بنهادند و کرسیها گردا گردآن تخت نهاده 
رف وت ان وی اع اور ک ان بایان رنکسا ای او دا ورد 
ابشان اول آدمیان نشستندی, وازیس ادمیان پریان بودندی, وازیس بریان دیوان 
بودندی» و اریس دیوان ستوران بودندی. پس مرغان را بفرمودی تا برها دربرزدندی اندر 
هوا وبرسروی‌سابه کردندی, تا آفتاب برسلیمال-علیه السلام--وبرسپاهش 
نتافتی . ۳۰ 

از جمله ماجراهای داستان سلیمان در ارتباط با دیوان, افتادن انگشتری او به دست یکی از 

مهتران دیوان است, که درنتیحه ان, سلیمان ازقدرت ویادشاهی می افتد وحندی دیوحکمروایی 


1 ترجمهٌ تفسیر طبری» ج ۰۵ ص ۰۱۲۲۹ ۷نمل ۲۷ ۰۱۷ ۸) سا ۳: ۰۱۳ 
٩‏ نرجم؛ٌ نفیر طبری» ج ۵ ص ۱۱۱۵۳ ونیز سم همانجا, ص ۱۱۲۲۷ وبا شرح و تفصیل بیشتر از 
ص ۱۲۳٩‏ به بعد, ۰) همانحا. ص ۰۱۲۲۹ 


۳۵۲ داستان سلیمان 


می کند. دراین مورد سه انگشتری خاتم دیو, 
ماهی وماهی فروش شدن سلیمان 


آن بخت کرا باشد کاب به لب حوبی نااب خورد از حو خود عکس فمریابد ... 


با هم حرسلیمانی بشکافد ماهی را اندر شکم ماهی آن خاتم زریابد. (۲/۸۰) 


۱ ۱ ی ۳-3 
دام فکندم که‌تا صید کنم ماهیی / صید سلیمان وقت جان من انگشتری.(5/۲۲۳) 
۳1 سلیمان رازیان شد گر شد او ماهی فروش / آهرمن گر ملک بستد اهرمن بُد اهرمن,(4/۲۰۱) 
ملک از سلیمان نقل شد ماهی فروشی شد فنش / بیرنج گراخ بدی من مور را نازردمی ۷/۱۳۸(۰) 


۲ 2 ۳ ۱ ۳ 

ماحرای ماهی وماهی فروشی سلیمان مر بوط به زمانی است که انگشتری او که سب قدرت وی و 

حکم راندن‌برمملکت بود به دست دیوی می افتد؛ واین دیو که خود را به صورت 

: 5 ۳ _ ۱ 
سلیمال دراورده است»؛ با استماده ار فدرت انگشتری حکم می راند؛ و مردم مطیع وی 
می شود( -ء انگشنری) ناجارسلیمان کارش تنگ می شود؛ ازشهربیرون آمده به کرانه 
۰ ع ۰ ۰ 
دربا می‌رود» و مزدوری صیادان می گیرد, وهرروزبه نیم درم سیم ویک ماهی بسختی 
2 ر. ۲۱ ۱ ۱ ۳ 

روزکارمی گذراند.۲۱ ۳ حهل روز بر این وضع می گذرد: 


حون جهل روزبرآمد, مذت بلاش به س رآمد و گفت و گوی درمیان خلق درافتاد. دیواز 
آن بسرسبد. اصف گفت: از گفتاراین» لذت‌نمی آبد جنانکه پیش ازین می آمدی؛ و 
سخن این مانندة سخن سلیمان نیست. .. دبورترسید, بگر بخت وانگشتری را به درب 
انداخت. حق--تعالی سسبب کردتا انگشتری‌ماهی بگرفت وفرو برد آنگاه بدا در 
افتاد. قضا را آن‌ماهی سلیمان را دادند. جون سلیمان شکم ماهی.را بشکافت» 
الک ری بای داست ی ان اور نک رب انلی رنه 
سلیمان روی سوی شهرنهاد, بیامدو برنخت بنشست وبه مملکت بازرسید. قوله‌تعالی : 
بو مت الط لیم سْمان "۱۳,۲ 


درترجمه تفسیرطبری به ماهی فروشی سلیمال اشاره شده است : 


پس. از شهربیرون, شد و دریا نزدیک بود. . . وبه حمالی صیادان رفت, وتا شب حمّالی 
می کرد. پس چون شب درآمد, به مزدحمّالی دوما هی اورادادند, وآن دوماهی به شهر 


۱ همه فصص الابیاء. ص ۳۰۵. ۲۳) بقره ۲: ۰۱۰۲ 
۳) فصص الانبیاءء صص ۳۰۵ و ۰۳۰۰ 


ماهی وماهی فروش شدن سلیماد مرغال... بوز./ 


برد ویکی بفروخت وبه‌نان‌داد, ویکی بریان کرد وبا آن‌بخورد. وهمجنان هرروزی به 
۳ ۰ رس ۲ 
حمالی همی رمی ودوماهی همی ستدی وروز کاربدان به‌سرهمی بردی؛ تامدت 
كت ِِ 
جهل روزبگذشت. پس خدای-عزوخل--بروی ببخشود وملکت به وی بازداد. , ,۲۲ 


مرغان 


درعشق سلیمانی من همدم مرغانم / هم عشق پری دارم هم مردپری خوانم .(۳/۲۲۰) 
بیا ای شمس نبریزی که در رفعت سلیمانی / که از عشقت مه مرغان شدند از دام واز دانه. ()۵/۱۱) 


َست سلیمان را در گردن‌هرمرغی / مرغان همه پرّیدند آنجا توجه‌می پایی ؟!(4 /3) 


ِ 0 , ۰ 0 ۰ ۰ 


زبان مرغان 


بکن آنجا مناحاتت بگو اسرار و حاحاتت / سلیمان خود همی داند ز بان حمله مرغان را.(۱/۱۳) 
مس ۳۳9 ۲ 7 #صپ۳۳# ی باس ی 

کو ید سلیمان مرترابشتولسان الظیررا/دامی ومرغ ازتورمد رولانه شور ولانه شو, (۵/۱۱) 
جوتراست ای ملیمان همگی ز بان مرغان / توبه لب جه شهد بخشی جوز بان ما درآیی .(5/۱۳۰) 


۱ ۹ 2 و 
دلا جوبازشهنشاه صید کردترا توترحما بنگ‌سرز بان مرغانی 
جه ترحمان که کنون بس بلندسیمرغی . که آفت نظرحان صدسلیمانی.(۱/۲۸۰) 


هد هد 


بجه از جا چه می پایی چرا بی دست و بی پایی / نمی دانی ز هدهد جوره فصر سلیمان را.(۱/4۳) 
بنمای شمس مفخرتبریزن روزشرق / من هدهدم حضورسلیمانم ارزوست.(۱/۲۵) 
۰ 2 ره 2 ۰ و ۱ 
دربرده ححازبگوخوش ترانه ای / من هدهدم صفیر سلیمانم ارز وست. (۱/۲۹۵) 
یک حمل؛ دیگربه سلیمان بگراييم / کان د هد پرخون شده منقاردرآمد. (۲/۹۶) 
سم 
این هدهد از سا سلیمان همی پرد / و ین بلبل ازنواحی گلزارمی رسد.(۲/۱۸۵) 
3 ۶ ,2 ۰ 0 
دیده دیوویری دید زما سروری / هدهد حان باز گشت سوی سلیمان خو بش.(۳/۱۱۱) 
۱ 7 ۰ ک_ -_ 0 
زهدهدان تفکر حودررسید نشانش /مراست ملک سلیمان جونقد کشت عیانش.(۳/۱۱۵) 


6 ) ترجمة تفسیر طبری. ج ۵» ص ۰۱۲٩۳‏ 


۳۵۹ داستان سلیمان 


ازسلیمان‌نامه ها ورده اند این هدهدان / کو ز بان‌مرغ‌دانی تا شود اوترجمان.(4/۱۹۲) 
شاه یریان بین زسلیمان پیمبر/ اندرطلب هدهد طیاررسیده. (۵/۱۳۰) 
هدهدان اندر قفقص حون زان سلیمان خوش شدند / راه‌پریدن نبد تا دروطن با کوفته . )۵/۱٩(‏ 
حوجتروسنجُق آن رشک صد سلیمان دید / گشاد هدهد جان پروبال دردیده, () ۵/۱۷) 
رل ۳۳ و ۳ و ۰ ۳ مه 
تشنیع برسلیمان اری که کم شدم‌من / کم شوجوهدهد ارتو دربند افتقادی.(۱۹۱/٩)‏ 
خداوند حاحت سلیمان را جنان که خواست برآورد, و ملکتی حنان که او می خواست به 
وی‌عطا کرد. حنانکه حدای-عزوخل-می فرماید: وخیر یمان جُنوده من الجن والانس 
1 ویر ی ت قاری 2 مر . ماج ق اه بر انم بان فصو ده ۱ 
والظبرفهم بوزعون.*۲ وجای دیگرفرمود :ابا التاس عنا منطق القرواونیناین کل شی عٍ *۲, طبری 
می نو بسد , 
: ی ه ۲ -. 
پس دیوان را وباد را ومرغان راوحانوران رامشخروی گردانیدوهمه رامحکوم و 
فرمانبرداروی گردانید. ۲۷ 


۳ 
ودرحای دیگرمی نو بسد . 


سلیمان-علیه السلام-وبرسپاهش نتافتی ,۲۸ 


درفصص الانیاء آمده است " 


منهیان وی مرعاد بودند. هرحه درروی رمین شغلی برفتی , مرغاد اورا خبردادندی؛ و 
بودی که به یک روزازهمه روی زمین خبریافتی وتدبیر ان بساختی ۲٩۰‏ 


ار میبان مرغاد» هدهد در داستان سلیمان نقش برحسته‌تری دارد. در سفری که سلیمان به 
قصد یمن می کند تا با بت پرستان آنجا غزا کند, به زمین ححاززمی رسد. 


و راه گذرش بربیابان سبا بود. و گرمای گره بود و خلقان تشنه شده بودند, و سلیماد- 

علبه السلام ‏ خواست که بداند که اب کحاست. .. و اندر ال رمین هیچ کس 
۳ ٍِ 

نمی دانست که اب کحاست مک هدهد. پس هدهد را طلب کردند ووی را اندرمیان 

مرغان نيافتند. پس سلیمان - علیه السلام - گفت: مالی لا از الهد هد آمْ ان هن 


۵) نمل ۲۷: ۰۱۷ ۱ ۶) نمل ۲۷: ۰۱۱ ۷) نرجمةٌ نفسبر طبری. ج ۵: ص ۰۱۲۲۷ 
۸) همانجا؛ ص ۰۱۲۲۹ ۹ قصص الانبیاء. ص ۰۲۸۱ 


۳۵۵ 


داین. لذه عابا دید لت بح اج ی طاشن ره 
رت وه م9 َ. 

هدهد کفت؛: ی ی 

حبنک من ماب قین. ۳۲ گفتا خبری آوردم ترا از سبا خبری درست, ۳۴ 


وسپس, هدهد ماحرای بلقیش و وصف اووسپاهش رابرای سلیمان‌بازمی گوید. سلیمان‌نامه ای 
می‌نو بسد وبه هدهد می سپاردتا به ملکة سبا برساند. 


2 ۳ عِ ۰ ۰ 11 ۲1 
هدهد آن نامه را درمنقار گرفت» ورفت تا با آنوادی سبا. و حون آنحا برسید بامداد بود؛ 
وبلقیس با کنیزکان نشسته بود. . . هدهد نامه ببرد و اندر کناربلقیس اندات, وخود از 
۳۲ م۲ تب 
دور بر درختی نه نشست ونگاه همی کرد که نا خود حه گو یند. و بلقیس, حول ال نامه 
0 ار م ۲ 
ندید عحب آمدش؛ و کفت: بزرک ملکی است که مرعی حنین فرمانبردار وی 


۱ ۳۱۲۰ 
ست , 


در فصص الانیاء که حنبهٌ اساطیری داستان غالبتر است» در مورد هدهد آمده: 


و فصّه آل بود که حون سلیمان به حکم بنشستی » مرغان بر سر او سایه داشتندی از 
هرحنسی حفتی ... و هدهد راست برسر سلیمان بودی, که آورا دوست داشتی . حای 
هدهد خحالی بود. آفتاب بر سر سلیمان افتاد. سلیمان برنگریست وهدهد را ندیذ گفت: 
هدهد کجاست که نمی بینم ؟ عبداللّه عباس گفت: که هدهد را بدان‌می خواست تا به 
طلب آب رود, که جایی آب بودی اوبدانستی, ٩,,‏ 


ودرمورد رساندن نامه سلیمان به بلقیس صاحب فصص ال نبیاء می نو پسد : 


ت- ۲ ۲ ِ سر 
هدهد نامه به منقا ریرداشت. از انحا که سلیمان بود تا سبا هشتاد فرسنگ راه‌بود. هدهد 
0 ‌ ط_ ‌ ۰ م2 
به شبانروزی انحا رسید به وقت گرنگاه. بلقیس هفت خانه کرده بود به یکدیگر استوار. 
حون وقت خواب گاه بودی, به خانه درامدی, وبندها استوار کردی, و کلیدها برداشتی » 
1 ۰ 
وبه خانه اندر ون رفتی و بخفتی . هدهد بیامد ونگاه کرد: اورا برحای خود نیافت بر 


۰) نمل ۲۷: ۰-- ۲۲ [ جه بود مرا که نبینم هدهد را جرا بوده است از غایباد. عذاب کنم او را 
۰ ۲ م2 ۲ ی 1 

عذابی سخت. يا بکشم او را, یا مگر که بیارد به من حجتی پیدا و روشن. ] 

۱ نمل ۲۷: ۰۲۳ ۳۲ نمل ۲۷: ۲۳. ۳ نرجمةٌ نفیر طبری» ج ۵ صص ٩۵‏ ۱۱۲ ۰۱۲۹ 
۶ همانجا. ص ۷ ۱۲. ۵) فصص الانبیاء صص ۰۲۹۱ ۰۲۹۲ 


۳۵۹ داستان سلیمان 


, _ مِ ِ 
تخت که جای اوبود. هدهد طواف می کرد کیرد بر گیرد خانه تا بوی نفس اوبیافت. به 
روزن خانه درامد. بلقیس ستاد خفته بود. هدهد نامه بر سینه اونهاد. از اوازیراوبلقیس 
۰ 2 ۴ 1 
نا ازشلمي. گس ندید. سوی روژن نگریست. هدهد را دید ونامه پیش خود. عحب 


۰ ۶ 
داست‌ازان. کار ۴۴ 


تِ ۳ ". ۲ از 
هدهد سپس آنحه می بیند, از تهیة هدیه برای سلیمان ومشورت بلقیس با سرهنکان, بازمی کُردد و 
به سلیمان خبرمی آورد. 


مور 
ازجوش خون نطقی یم آن نطق آمد درقلم / شد حرفها جون مورهم سوی سلیمان لابه را . (۱/۱۸) 
حانم به فدای آن سلیمان / کو حانب مور می خرامد.(۲/۹۹) 
که کین مورببخشد / بدهد هردوجهان را ودلی رانرماند. (۲/۱۲۹) 
ای بسا ان سلیمان نهان همجوپری / که به تشک ر گهشان مورنمی آزارند. ()۲/۱۳) 
ور سلیمان بر موران آید / تا شود مور سلیمان حه شود؟(۱۲۸ ,۲/۱۲۷) 
0 
خلقان مورند و ما سلیمان / خاموش صبور باش و مستور. (۲/۲۸۸) 
حو موری دانه‌ها انبار می کرد / سلیمان شد. شد از انبار فارغ.(۳/۱۲۸) 
آخرنه سلیمان هم بشنیدغم موری؟/ آخرتوسلیمانی انگا رکه من مورم. (۳/۲۱۸) 
من مور توم توی سلیمان / یک دم محر بی حضورم. (۳/۲۷۲) 
جوسلیمان | گراوتاج نهد برسرما / همچومورازیی شکرش همه بسته کمریم,(4/۱۷) 
توملک کد کن و«قب لی » بگوسلیمان وار/ که ما بهمنع عطا موررانیازردیم. )1/٩۲(‏ 
معلم خانة چشمش چه رسم آورد درعالم / که طمع افتاد موران را سلیمان را فریبیدن. (4/۱۳۹) 
عشقا , توسلیمان وسماعست سپاهت / رفتند به سوراخ خود ازبیم توموران, (۱۳/) ) 
پای ملخ که جانست چون مورپیش اوبر/ درپیش آن سلیمان برهررهی حش رکن. (4/۲۵۲) 
بدان که عشق خدا خانم سلیمانیست / کحاست دخل سلیمان و مکسب موران. (1/۲۷۳) 


موریست نقب کرده میان سرای عشق هرجندبی سر پرست بپرواست ارز و 


مورش مگوزجهل؛ سلیمانوفت اوست ترا کهتکت ملک نا راست ار رو (۳99) 
حهان عشق را | کنون سلیمان‌بن داودی / معا اللّه که آزاریکی موری روا داری. (۵/۲۵۱) 


۰۲۹۵ همان کتاب ص‎ ٩ 


مور ۳۵۷ 


بنهان به‌میان‌ما می گرد سلطانی / وندررحشرموران افتادهسلیمانی ۵/۲۷(۰) 

نه موران با سلیمان راز گفتند / نه با داودمی زد که صدایی )٩/۳۷(۹‏ 

ای سلیمان که بفرمانت بود دیووپری /بی گنه مورحرابرسرخرمن گیری؟!(-1/۱۵) 

بازآمد آن‌سلیمان برتخت پادشاهی /حان رانثاراو کن آخرنه کم زموری.(1/۲۰۳) 

آتش درملک سلیمان‌زدی /ای که توموری بنیا ز رده ای .(۷/1۲) 

صلازدهدهد وقمری که‌خندان شود گرمگری/ که‌با زامدسلیمانی که‌موری رانرنجاند. 
(۷/۱۰۸) 


داستان سلیمان و مور که درسوره نمل به آن اشاره شده است ونام خود را نیز به این سوره ازفرآن کربم 
داده است؛ حنانکه درترجمهً تفسیرطبری آمده است؛ اراین فراراست: 


پس‌یک روزبادسلیمان‌رابا آنبساط جنان که صفت کردیم»( -ء دبووپری) 
می بُرد, و جون به زمین فرود آورد همه براسبان نشستند و اشتران, و می گردیدند, وبه 
جایگاهی برسیدند که آن را وادی التمل خواندند--وادی موران, وآن جایگاه مور جگان 
پساتودنت,,وا رال فورخاآق‌با کی کت کهانذرغاه ها روت انا 
علیه السلام -می آید با سپاه, نباید که سپاه او شما را به پای بکو بند و ایشان ندانند و 
آ گاه نباشند. جنانکه خدای -عزو خل- گفت: ختی اذا توا غلی وادالتفل قالث نله 
با یه ال الوا قساکنگن لا تخطنتگم سلیمانونوة وه رون ۳... سلیمان 
بخندید ازشادی آن که خدای - عزو خل وی را جندین مملکت داده بود که سخن 


۳۹ ۰ و .۰ 9 ۰ 1 ۳۸ 
مور جه جنین همی بشنود وبداند, وهیچ خلق نیست ضعیف ت رآزمور جه. 


درفصص الانبیاء داستان کمی مفصلتر است؛ زیرا سلیمان, پس ازانکه سخن مور حه رامی شنود, از 
وم 
بادمی خواهدتا اورا فرود بیاورد؛ وبعد مور جه راپیش می خواندومی کو بد: 


جرا گفتی مور جگان را که بگریزند ازمن و ازسیاه‌من, حه بیدادی دیده ای؟ مور حه به 
سخن آمد و گفت: با سلیمان, برمن خشم مگیر, وبانگ برمزن, که اگرتومیکی من نیز 
ملکم وحق -تعالی - مرا درهفت طبق زمین مملکت داده است, در هرطبقی چهل 
هزار سرهنگ دارم که به زیرفرمان من اند... اگرحق--تعالی -بفرماید که دشمن را 
هلاک کنند, هلاک کنیم هر کدام که قو بترباشد. سلیمان گفت: جرا گفتی که 
بگریزند؟ گفت: زیرا که این سرزمین زرداردو ادمی حریص است, ترسیدم که به زر 
کتلان امه آع: و ایشا ن را از سپاه تورنج بود. سلیمان گفت: پس جگونه ات که 


۳۵۸ داستان سلیمان 


نگریختی ؟ گفت: زیرا که‌من‌مهتر ایشانم و مهتر را بر کهتر شفقت به وقت بلا باید؛ و 
خود را باید که بیش دارد, ووفت محنت رعیت را سپربود , سلیمان گفت: این علم ترا از 
کحا ست؟ مورجه گفت ی ای کی ای ای بت ای 
-تعالی - همه علمها به یک تن ندهد, ۲٩‏ 


می دهد و درضمن او را : تضعیتامی گنه مثلا قن ترش 


رو ایو او موی بامداد بردارد, 
گنت یس ۳ . معنی است کج 
تعالی -به تونموده است که همه دنیا که ترا داده ام چون مرگ آید, به دست توباد است و 
بش فالتا تیگ بت :دالست که‌هیشتاه انیت که اوشن کو ۷ 


۳ 
سپس مورمی کو ید: 


حق -تعالی -برمن عرضه کرد آسمان ومملکت آن. نخواستم .سلیمان گفت جرا؟ 
گفت: زیرا در زمین مرا میک مورچگان خوانند. خواستم ک مورچگکی صعیف 
گو بند... وجون سلیمان خواست که‌با زگردد, مورجه گفت: روانبود. که با گردی و 
من ترا مهمان نا کرده و ثزل ناآورده. سلیمان گفت: مرا به جه مهمان کنی ؟ گفت: 
بدانحه مرا حق داده | ست. گفت تسش . مورجه برفت یک پای ملخ 
یاو رد وپیش سلیمان‌بنهاد. بخندید. مور جه گفت: به اند کی منگی بهب رکت حق‌نگر. 
به قّه آمده است تا حق -تعالی -آن یک پای ملخ را برکت داد تا سلیمان وسپاهش از _ 
وی می بربدند ومی خواردند, تا همه سیر بخوردند, و هیچ کم نگشت. سلیماد, حول 


این بدید سحده کرد و دانست که وی بندهُ ضعیف وبیحاره است.۲۱ 
تک 0 
ی (خانم؛ مهر) 


۲ اس ۳4 
در دبوان شمس, در ابیاتی که به داستان سلیمان مر بوط می شود. گاهی انگشتری بتنهایی به 
هس 
کاررفته است و گاهی نین در ارتباط با ماحرای دیوی که انگشتر را می ر باید, همرّاه با دیو. ابتدا 


۰۹ فصص الانباء. صص ۰۲۸۸ ۰.۲۸۹ ۰) همان کتاب صص ۰۲۸ ۲۹۰. 
۱) همان کتاب. صص ۲۹۰ و ۰۲۹۱ 


ابیاتی را که تنهابه انگشتری مر بوط می شود می آوریم, و بعد ابیاتی را که به انگشتری و دیو, 
مثالهای نوع دوم را می توان به علت وحود کلمهُ دیودنبالهُ مثالهایی که دربخش «دیووپری» ذ کر 


ا-انگشتری: 


خاتم شاهیت درانگشت کرد/تا که شوی حا کم وفرمانروا.(۱/۱۱۳) 

ابکفخری خاعت مهریست‌ملیمانی اردهت یم نو ارت مد‌صحت: ۱/۱۹۹ 

نا سلیمان به جهان مهرهوایت ننمود/برسراوج هواتخت سلیمان ننشست. (۱/۲4۱) 

خانم ملک سلیمان خستنیست / حلقه ها هست ونگین جستیم نیست . (۱/۲۹۷) 

امروزسلیمانم کانگشتریم دادی / وان تاج مل وکانه برفرق‌سرم آمد. (۲/۵۷) 

به باغ عشق مرغانند سوی بیسو یی پرآد /من ایشاد را سلیمانم ولی خانم نمی دارم. (۳/۱۹۹) 
جهت مهرسلیمان همه تن موم شدم / وزپی نورشدن موم مرامالیدم . (4/4) 

جومهر عشق سلیمان به هر دو کون توداری / مکش نودامن خود را که شرط نیست به باری. (0/۲۵۷) 


۲ - انگشتری و دیو و بري 


توحان سلیمانی آرامگه حانی / ای دیووپری شیدا ازخانم توجانا. (۱/۵۹) 

سلیمانا بیار انگشتری را / مطیم و بنده کن دیو و پری را.(۱/۶۸) 

۳ انگشت یری مهر سلیماد / حو دید آن حان و دل در حاکری شد,(۲/۸۱) 

سلیمانا, بدان خاتم که ختم جمله خوبانی/ همه دیوان وپریان رابه قهراندرسلاسل کش ۳/۸۹(۰) 
یمان ریا دیرویریج ۲ برهیه سات عره کرد ام ورن بو ۳/۱۱۱(۰) 
چودیووآدمی وجن همی بینی فرمانم / نمی دانی سلیمانم که درخاتم نگین دارم؟!(۳/۱۹۹) 
به روزه باش که آن خانم سلیمانست / مده به دیوتو خانم مزن تو ملک بهم,(4/۱۸) 

بدان که عشق خدا انم سلیمانیست / کجاست دخل سلیمان و مکسب موران ۲۷۳(۰/)) 

فصل بها ران شد ببین بستان پراز حوروبری / گو یی سلیمان بر سپه عرضه نمود انگشتری.(۵/۱۸۲) 
بستان ز دیوخانم که نوی به جال سلیمان / بشکن سپاه اختر که توآفتاب رایی )٩/۱۳۵(.‏ 

نگین عشتی کاسیر و یند دیوو پری / ز دیوتن که ستاند مگرسلیمانی. (0/۲۹۱) 

ای تو سلیمان به سپاه ولوا / خاتم تو افسر دیوو پری. (۷/14) 


سلیمان را - صلوات الله علیه - انگشتری بود که همه مملکت سلیمان مر آن 


۳۹ داستاد سلیمان 


انگشتری را بفرمان بودند» که نام بزرگ خدای ‏ عزو خل - بر آن نبشته بود. و 
زنی بود از مادر فرزنداد سلیماد, مرا و را حراده خواندندی؛ و سلیمان - علیه 
السلام ار همه ناد بروی آمنتر بودی؛ و هر گاه که اندر اب خانه شدی با با 
زنی بخواستی خفتن نشایستی که آن انگشتری با حویشتن داشتی از جلالت نام 
خدای - عر و جلّ؛ پس آن انگشتری از انگشت بیرون کردی و مر این جراده را 
دادی. پس آن روز که شدای - تعالی - خواست که آن مملکت ازوی بشود, 
جون به آب خانه اندر شد انگشتری مرجراده را داد. یکی دیو بود از مهتران دیوان 
نام او صخر بود؛ و خویشتن برمانند سلیمان - علیه السلام - بساخت و پیش 
جراده رفت و گفت انگشتری مراده. جزاده پنداشت که سلیمان - علیه السلام -- 
است, و هیچ او را از سلیمان - علیه السلام - باز نشناخت» و انگشتری او را 
داد؛ و آن دیو انگش خن وهای تفت ور تخت تخت و آن کرش ور 
انگشت کرد؛ و همه خلقان هیچ کس او را باز نشناختند از سلیمان, و همجنان 
که فرمان سلیمان می بردند جمله فرمانبردار او گشتند, ۲۲ 


بدین ترتیب, دیو مدنهابه حای سلیمان حکم می راندتا وی دو باره انگشتری خود 
رابه دست آورده به پادشاهی برمی گردد. ‏ سه ماهی). درقصص الانبباء نیزاین ماجرا 
نقل شده است با اختلافاتی؛ از حمله اينکه در اینجا نامی از حراده زن سلیمان نیست» و 
فضیه بدین صورت است که سلیمان: 
هر گاه که به طهارت گاه رفتی » آن را (خانم را( از انگشت بیرون کردی و به 
خادم هت دادی. روزی آن خادم به وقت طهارت غایب بود. 2 دیوی بر 
صورت ان خادم بیامد و انگشتری بستد و به انگشت حو یش کرد و یامد و بر 
تخت بنشست. خلق پنداشت که وی سلیمان است, او را مطیع گشتند...۱۳ 


مسحد اقصی 
خیالت همجوسلطانی شد اندردل خرامانی / حنانک آید سلیمانی در ون مسحد اقصنی . (۱/45) 


۳ داود به سر می رسد وی به پسرش سلیماد وصیت می کند تا 


۲) نرجمه نفسیر طبری» ج ۵ ص ۲ ۰.۱۲ ۳) فصص للانبباء» ص ۳۰۵. 


مسجد اقصی. باد اکض 


مسجد را تمام کند؟" و 


سلیمان - علیه السلام - دیوان را بفرمود که اين مسجد را تمام کنید, و فضل آن 
مسجد آن است که بنیاد آن داود - علیه السلام - آوکنده است. و اصل آن 
مسجد همه از سنگ است, که سلیمان - علیه السلام - دیوان را بفرمود تا آنجا 
شک زرد اععتل, ۹۵ 


در اواعر عم سلیمان در مسجد بیت المقدس - به عبادت مشغول می شود و هم در انا 
جان به جان آفرین تسلیم می کند: 


... وبه آخرعمرش بیشتر آن بودی که به محراب مسجد اندر بودی, یک ماه و دو 
ماه و یکسال, و هیچ از مسحد بیت المقدس بیرون نیامدی, و طعام و شراب هم 
به مسحد اندر خوردی, و بودی که یک شبانه روز و بودی که دو شبانه روز تا یک 
هفته اندر نماز ایستاده بودی و به عبادت حق - تعالی 


باد رهوا) 


تا سلیمان به جهان مهر هوایت ننمود / بر سر اوج هوا تخت سلیمان ننشست. (۱/۲۱۱) 
بکماهه راه را توبگذر برو بروزی / زیرا که چون سلیمان بر با رگیر بادی. )٩/۱۹۱(‏ 
سوار باد هوا گشت بش؛ دل من / که دیده بشه که او می کند سلیمانی ؟(1/۲۹۲) 


حدای-عزوحلباد رانیزمسخرسلیمان کرده‌بود, وسلیمان را بساطی «د( سه دیووبری) که 
تخت سلیمان دروسط آن‌قرارداشت, وهر گاه اراده‌می کرد: 


۳۹۹ 


باد را بفرمودی و آن بساط را حنین که صفت کردیم با اين همه خلقان برداشتی 
و به هوا اندر ببردی به مقداریک میل زمین, گاه کم و گاه بیش؛ و هر کجا 
برسیدی زمین را از آفتاب صد فرسنگ بپوشانیدی؛ و جشم های همه خلقاد بدو 
مشغول بودی... و اندر جمله, هر کجا سلیمان - علیه السلام -- خواستی 
می‌بردی. پس باد را بفرمودی تا وی را باز آوردی, چنانکه حدای - عز و جل - 
گفت: وسلَیمن لح عاصفة تجری بآفرو ال الازض الی بارکُنافها۳... و در 
4 ) ترجمة تفیر طبری. ج ۵ ص )۰۱۲۲ ۰ 4۵) همانجا ص 4 ۱۲۲. 4) همانجاء ص ۰۱۳۵۵ 


اندر ان ] 


۳۹۲ داستان سلیمان 


جمله, هر کجا سلیمان - علیهالسلام - خواستی, آنجا بردی؛ و یک ماهه راه او 
را به یک زمان ببردی وبه یک زمان بازآوردی؛ جنانکه حدای گفت: - عز و 
خل: ولسلیْمن الریح غذوها هر وَواخها شَهر*" و این باد بساط را می بردی -- گاه 
نرم و گاهی سخت, جنانکه کس را از آن زنجی نرسیدی, و دیوان و پریان 
کرد کرد ادصتاط ای دورف ۱3 


سبر شدن سلیمان ازملکت 


که سل کسیر دیمان سانیبتفت یی( ۳/۷۱ 


بیت دوم را پیش از این, در ذیل «سلیمان»» نقل کرده‌ایم. این بیت شاید تلمیحی باشد به 
اواخر عمر سلیمان که از سلطنت روی به عبادت می آورد. طبری می نو یسد: 


وبه آخر عمرش بیشتر ان بودی که به محراب اندر بودی یک ماه و دو ماه و یک 
سال, و هیچ از مسحد بیت المقدس بیرون نیامدی و طعام و شراب هم به مسحد 
اندر خوردی؛ و بودی که یک شبانه‌روز و بودی که دو شبانه روز و سه شبانه روز 
و نا تک هفته اندر نما استاده نودی و به عبادت حق - تعالی مشفول نودی ؛ 
و هیچ خلق بر او نرفتی و نیارستی رفتن, نه از ادمیان و نه از دیوان و پربان.., * 


و در تصص الانیا آمده ات 


م۳ ت‌ - 
و گفته‌اند که به اخر عمر؛ روی به عبادت آورده بود, و بیشتر در محراب بودی و 
سس م9 
هنن کندشین را به کاری به بای کرده بود. .. پس انگاه درد شرفت ی حهار 
ماه و هفت روز بیمار بود و در محراب عبادت می کرد."* 


ِ : 
سبا )۳: ۱۲ [ و مر سلیمان را باد بادمداد یک ماهه رفتی و شبانگاه یک ماهه رفتی . ] 
0 ترجمهٌ تفبر طبری. ج ۵. ص ۰۱۲۳۰ 4۰) همانحا, ص ۰.۱۳۵۵ ۵۱) فصص الانبیاء. ص ۳۰۹. 


سلیمان آصف ۳۹۳ 


ب) نفسیر داستان سلیمال 


سلیمان: روح» جال» حق 

اصف: عقل؛ پیر 
مولوی, در مئنوی؛ روح وحان را به منزله شاه, و عقل را به منرلهٌ دستور و وزیر او تصور 
می کند. عقل, اگر مفلوب هوی باشد, رهزن راه عداست وبا تعبیر واژگونة نصیحت 
ناصحان الهی, مانع توجه روح ونفس انسان به اندرز ناصحان وهدایت آن به سوی حق 
می شود؛ همان طور که هامان( -» هامان» درداستان موسی)» وزیرفرعون ازنأثیرو 
نفوذ نصایع موسی در فرعون جلوگیری کرده مانع هدایت او می شود. اماء اگر عقل مغلوب 
هوی ‌ شهوات نباشد و حال و دودح نیز مستعد و آماده بدیرش حی باشدء در این صورت کار 
به تعبیر مولوی نور علی نور خواهد بود, که در مورد شاهی حون سلیمان و وزیری حون اصف 
حنین ات 


عقل‌نودستورومغلوب هواست دروجودت رهز راه حداست. 
ناصحی ربانیی‌پندت‌دهد ال سخن را اوبه فن طرحی نهد... 
وای آن‌شه که وزیسرش ایسن بود جنای هر دو دوزخ پر کین بود... 
حون سلیمان شاه و حون اصف وزیر نوربرنورست وعنبربرعبیر 
شاه فرع ون وه ام انش‌وزیر  .‏ هردورا نبود زبدبختی گزیر... 
هم جوحان باشد شه وصاحب حوعقل عفل فاسد روح را ارد به تنل : 


مولوی حنانکه در فسست اول نقل کردیم سه بارنام اصف را در غزلیات خود ذکر کرده 
است. اما در هیچکدام اصف را با عقل مقایسه نکرده است. دریک جا شمس ملیمانی 
است که صد اصف رهی او هستند و او خود واله عشق حق است(۱/۱۹). درجای دیگره 
مولوی خود را درعشق تا می داند که ز بانش جون اصف است(1/۷۳). و در غزلی 
فک که تصوير کننده بکی لها رادراتشاین فت وانگی بانحق اس 
مولوی, به مثابة مرد کامل, از حو یش جنان سخن می گوید که گویی با قدرتی لایتناهی به 
هر کاری قادر است. مولوی, در این غزل, خود را بازی می داند که از جانب شاه بی آغاز 
(حق) بران شده است تا حغد طوطی خوار را در این دیر و بران بشکند. «باز», در واقع» نفس 
ناطقه یا روح الهی اوست. نفسهای دیگره که هنوز قدرت روحی او را نیافته اند طوطیاب 


۲) مثنوی» دفتر جهارم. ص ۰۳۵۲ 


اسیر در ففس تن هستند, که مولوی در موی نیز, ضمن نتیحه گیری از داستان «باز رگان و 
طوطی »» نقس ناطقه یا جوهر الهی انسان را با طوطی مقایسه می کند"*. اين طوطیان پا ک 
قاس ار سس طوقس آسا رس کتیو دی مان دتای‌سانی ات 
می خورد. «باز» روح پیر و مرد کامل است که این جغد را می شکند و نابود می کند و 
طوطی‌ان را از جنگال او نحات می دهد. اين وظیفهٌ پیر و مرد کامل - که مولوی آن را در 
وجود خود متحمّق می بیند - ناشی ازعهدی است که از الست با حق کرده است. حق 
سلیمان است که در بی این عهد, شمشیر و فرمان را برای ادای وظیفه در کف پیر و مرد 
کامل (مولوی) نهاده است. پس او اصف است و وظیفه دارد گردن گردنگشان را در بیش 
سلطان بشکند. 


ازشاه‌بی آغازمن پران شدم جون بازمن تاحفدطوطی خواررادردیرو بران‌بشکنم 
رآغازعهدی کرده‌ام کین جان‌فدای شه کنم بشکسته باداپشت جان گرعهدو پیمان بشکنم 
امروزفچون اصفم شم شی روفرمان د رکفم ا گردن گردنکشان در پیش سلطان بشکنم.(۳/۱۷۰) 


سلیماد: ببر شمس » مردکامل معشوق » روح» عشق 


در داستان خض اشاره کردیم که مرد کامل با تحقّق جوهر الهی در خویش و کشف 
بینهایت در وجود خود, با حق و درحق می زیدء و هرچه اومی کند درواقع حق می کند. 
مولوی مرد کامل را در وحود پیامبران وء پبس از ختم دوره نبوت, در اولیا می بیند. با این 
تفاوت که رسالت را دو حهره است. حهره‌ای به سوی خالق و حهره‌ای به سوی مخلوق؛ و 
ولایت, از نظر صوفیه, یک جهره دارد که تماما به حانب خدا معطوف است. به اعتقاد 
شیعه, پس از ختم نبوت دور امامت آغاز می گردد. میراث روحانی پیامبر(ص) بعد از 
وی به امامان می رسد. اما مولوی, چنانکه در داستان داود اشاره کردیم, معتقد به انتقال 
میراث روحانی تنها به امامان بزرگوار و دوازده کان شیعه نیست. !* و اولیا را نیز به حذی 


۳) مننوی. دفتر اول. ص ۰۱۰۵ 
[طوطشی کاب دزوجی آوازاو. . پیش از آغسازوج ود آف از او 
انندرون تست آن طوطی نهان. عکس اورا دیده تسوبرایین وآن] 
۵4 این عقیده به هیچ وحه به این معنی نیست که مولوی مقام روحانی حضرت علی(ع) و فرزندان او را 
انکار می کند. مولوی به حضرت‌علی (ع)بادیدی چنان احترمآمیز می‌نگرد و ادراکی چندان عمیق از 
شخصیت وی دارد که شاید کمتر شیعه‌ای با این ادراک عمیق مقام معنوی عظیم او را درک کرده باشد. 
در بایان داستانی مر بوط به دک حضصرت علی (ع) با خصمی که به روی او خدو می اندازد, مولوی 


سسسیي 


سلیمان ۳۹۵ 


محدود نمی داند. در هر دوری ولیی هست و این تا قيامت ادامه دارد. 
بس به هر دوری ولیّی قایمست / تا قیامت آزمایش دایمست. ۵۵ 


ولی و مرد کامل عصر مولوی در وجود شمس تحقّق یافته است. به همین سبب, او شمس را؛ 
به طور اخص, و پیران کامل را به طور اعم با پیامبران و حنبه های متعالی روحی آنان 
مقایسه می کند. شمس مثل حضرت آدم است» که جون او به نور پاک می بیند و حقایق 
الهی را می داند. حون خضر است, که به آب حیوان دست یافته است و قادر به نحات 
گمراهان است. چون داود, موم وجود سالکان دردست اونرم است» و آوازش مرغان را 
تفه وا رنه ره او جمم می کند. و جون سلیمان است, که میان مرغانٍ ارواح انسانی 
وحدت و صلح و صفا به وجود می آورد و... به همین سبب جنبه‌های برجسته و متعالی 
زندگی و اخلاق و حوادث مربوط به پیامبران را با پیران مقایسه می کند. پیرو ول کامل» 
در عین حال, واجد جمیم صفات الهی پیامبران است. پس, پیر مظهر پیامبران و پیامبران 
مظهر پیران صوفیه اند. از این روی» کارو اعمال و احلاق و صفات پیامبران را نباید با افراد 
عادی مقابسه کرد و خواستها و آرزوهای آنان را نباید با مقیاس و میزان خواستها و آرزوهای 
مردم معمولی سنجید. درمورد سلیمان, آنجه مولوی را در درجُ اول به خود مشغول کرده 
است قدرت و ثروت مادی و دنیوی اوست. و اینکه سلیمان این قدرت و و ثروت را از خدا 
برای خویش می خواهد و برای دیگران نمی خواهد. درسوراص ۳۸ ای ۳۵» حضرت 
سلیمان از خداوند درخواست می کند که ملکی به او ببخشد که پس ازوی کسی را سزاوار 
نباشد: وب لی ملک ای لاو ین بغدی. اين تقاضا ظاهرً با توکل و فقرو درو یشی 
نشار کا رتست و از آن بوی حسد ممکن است به مشام برسد. به همین سبب, مولوی در متنوی 
به توجیه آن می پردازد. خواست سلیمان را نباید به حسد تعبیر کرد. و نیز باید در نظر داشت 
که ثروت و قدرت, که از تعلفات دنیوی و ماّی است, افراد عادی را دلبسته خود و ارحق 
مهحور می کند نه سلیمان و سلیمان همتان را. 


م ۰ ۰ ۰ 1 ‌ ۰ ‌ ه‌ 

گرولی رهری حوردسوسی سود ورعوردطالب سیه هوشی شود 
ربب لی ازسلیمان آمدست که‌مده‌غیرمرااین‌ملک ودست 
تومکن باغیرمن این لطف‌وجود این حسدرامانداماآن‌نبود 


سسه 
علی (ع) را «افتخار انبیا و اولیا» می خواند. و نیز «باز عرش خوش شکار که جشم او ادراک غیب 
آموخته است»» «مدینه علم», «تراژوی احدخو», «دریای نور». در اين مورد بخصوص مه مواوی‌نامه 


۳۹۹ تفسیر داستان سلیمان 


نکتلابنبغی می خوان‌به‌جان.. سرین‌بتشدیزبخل‌اومدان 

ببلکه ان درملک دید اوصدخطر موبموملک جهان‌بندبيم‌سر... 

بس‌سلی ماد همتی باید که او بگنردزین صدهزاران رنگ و پو, ۵۶ 
سلیمان ولی کامل است, درعین آنکه پیامبر و پادشاه است. به همین سبب, مال و منال 
دنیوی, همجنانکه دام فریب او نیست, دام فریب پیر و مرد کامل و ولی نیز نیست. کمالی 
را که خداوند به سلیمان عطا کرده بود - « که در نعمت شا کر و در محنت صابر بوده و به 
ظاهر ملک و مملکت می راند و بباطن فقر و فافت همی راند و می پرورد"*» - به هر بنده‌ای 
کضطا کت اوه ین مان واه بروو امسر خا وف کت ومان رشان تترآهن قز: 


هر که را بدهی وبکنی آن کرم / او سلیمانست و آن کس هم منم.۵۸ 
مولوی بارها اين نکته را تکرارمی کند که مال و منال دنیوی وقتی زان آور است که حای 
حق را در دل بگیرد. مردکاملی که دلش حز دوست حایی برای دوستی احدی ندارد, 
حگونه ممکن است مال و قدرت دنیوی جای حق را در دلش بگیرد. ضمن داستان سلیمان 
شاره کرد‌اند که «و معاش ملیمان با آن همه ملکت و مملکت از دسترنج خویش بوده هر 
تن ببافتی و به دو فرص بدادی و در مسحد. با درو يش بهم بخوردی و گفتی : مسکین 
جالّمن مسکیناٌ».۱* مولوی, با اشاره به این نکته, می گوید: دنیا غافل بودن از خداست و نه 
فماش و نقره و میزان و زن. اگرمال نیز وسیله‌ای برای قرب به خداوند باشد, مال صالح 


ایت: 
مسا , 


جیست دنبا از خدا غافل بدن. ‏ نی قماش ونقره و میزان و زن 
مال را کز بهردین باشی حمول. نسم مال صالخ خواندش رسول 
ار کشی رفاک کشنست:. ابت‌انگر زیر کنیس 
حون که مال وملک راازدل براند زان سلیمان خو پش حزمسکین نخوانسد. .. 
بار درو یشی حودرباطن بو برس اب جهان ساکن بود. 
گر جه جمله‌ی این جهان ملک ویست . ملک در جشم دل وی لاشی ست"* 
از ثروت و جاه و مقام دم زدن, کار افراد عادی است - آنان که لطف الهی شامل حالشان 


نشده است که دست به کوشش برای رسیدن به حق بزنند و مستغرق دریای معرفت باشند. 


1 مشوی. دفتراولجص ۰.۱۹۱ ۵۷) کشف الاسرا, ج ۸, ص ۰۳۹۰ ۵۸) مشوی, دفتر اول, ص ۰۱۹۱ 
۵۹ کمن الا سراره ج ۸ ص ٩۳۹۰‏ نیز سی مرصاد العباد؛ ص ۰۲۵ ۰) مثنوی, دفتر اول.ص ۰.۱۱ 


سلیمان ۳۹۷ 


آن کس که سلیمان است, به فول عطار لاف از زنبیل و دبه نمی زند: 
می مرل از دبه و رنبیل اف / کر سلیمانی برو زنبیل باف, ۶۱ 


آن کس که کمربه جستجوی حت بسته است و رحمت حق نیز او را دریافته است و از رنج 
طلب آزاد کرده است و از ما ومن رهیده است و آنٍ دا شده است, پست و بلند حوادث 
دنیوی در اوبی اثر است» صحرایی است که رلرله او راخطرندارد, و دریایی است که بیم 
رهزن و حامه کتش یست. او سلیمان است: جه آنگاه که بر تخت و مسند شاهی نکیه دارد 
و برعوردار از حاه و قدرت مادی و دنیوی است حه آنگاه که تخت ملک و جاه و حلال 
دنیوی را از کف داده و به ظاه ماهی فروشی بیش نیست. همان طور که اهریمن نیز 
اهریمن است خواه مالک تخت سلیمان باشد خواه نباشد. ( سه انگشتری, دبوبری) 


هر که را جست اوبه رحمت وارهید ازحست وحو هر که را گفت مایی وارهید از ما و من... 

هرکه صجرایسی بود ایمن بود از زلزله هر که دربایی بود کی غم خورد ازجامه کن 

کی سلیمان رازیان‌شد گرشداوماهی فروش .. . اهرمن گرملک‌ب‌ستد اهرمن پُداهرمن,۲* (۱/۲۰۸) 
بنابر این مولوی سلیمانی سلیدان را در حاه و حلال مادی و دنیوی او نمی داند؛ بلکه ناشی 
ار کمال روحانی و معنوی او می داند. 


انگشتری سلیمان را در همه جیزها حستیم, و در فقر یافتیم, ۲" 
ی ی با ی مر ی 
مي کند: 


بیا ای شمس تبریزی که در رفعت سلیمانی / که از عشقت همه مرغان شدند از دام و از دانه ۰( ۵/۱۱) 


درضمن تفسیر داستان خضر گفتیم که از نظرموری, به علت ارتباطی که میا عشق 
عاشق و معشوق و پیر و حق وروح‌بادل وجود داردءوی گاهی آنها را در مفهوم یکدیگر به ‏ 5 
می برد. به همین سبب, در کلیات شمس: سلیماد» همحنانکه گاهی مظهر پیرو شیخ است 
گاهی دیگر با عشق 2 9 و دل و معشوق مفایسه می شود و در مفهوم آن‌ها 0 رت 
سلیمان مظهر پیر و پیر نیز معشوق سالکان است. شمس نیز, که چون پیر است و مظهر خدا» 


۱) مصببت‌نامه. ص ۰.۳۱۳ ۲) به این مضمون در مثنوی نیز اشاره شده است؛ سه 
دفتر جهارم ص ۰۳۵۲ ۳) فبه مافیه صرم! ۰۱۲ 


۳۸ تفسیر داستان سلیمان 


می بابند: 


مها توی سلیمان فراق وغم جودیوان / جودورشد سلیمان نه دست یافت شیطان ؟(4/۱۹۰) 


: " , 2 
پیریا نلیمان معشوق است و مولوی نیز حون سالکان دیگر عاشق اوست: 


درعشق سلیمانی من همدم مرغانم / هم عشق پری دارم هم مرد پری خوانم . (۳/۲۲۰) 


شمس, که به سبب تجلی نور حق در وی معشوق سالکان است, بر جهانٍ عشق سلیمان‌وار 
سلطنت دارد. مولوی؛ که عاشق شمس است, خود را در برابر او به موری تشبیه می کند که 
روا نبست شمس با مبتلا کردن او به درد فراق بیازاردش؛ همحنانکه سلیمان نیز حق مور را 
رعایت کرد و او را آررده نساخت. مولوی, درغزلی که در فراق شمس سروده است با 
سالهای مکرر و استرحام آمیز از اومی خواهد که برگردد و هجرانی را که‌برای اوغیرقابل 
تحمل است بر وی روا ندارد. 


مها,جشمی که‌اوروزی بدید آنجشم‌پرنورت به‌زخم جشم بدخواهان‌درو کوری‌رواداری؟! 
حهان عشق را کنود سلیسان بن داودی مماذالله که آزاربیکی موری رواداری 
ِِ. ءِ 9 
نوان‌شمسی که نورتومحیط نورها کشتست سوی تبر یزوا کُردی ومستوری رواداری . (۵/۲۵۱) 
۱ م۰2 ۱ 
مولوی در تصو یر دیگری شمس را کیقباد عشق می‌نامد: 
۵ نّ ‌ ‌ م2 " 
شمس حق دین توی مالک ملک وجود / ای که ندیده جوتوعشن د گ رکیقباد.(۲٩۲/۱)‏ 
پس شمس, در فلمرو حب آلهی, هم عاشن است هم معشوق: عاشق معبود و محبوب ازلی و 
حمیمی است که حق است, و در این فلبرو سلطنت بل منازع او راست, حود سلیماد و 
حون کبقباد؛ و معشوقي همه سالکان است, حون آنان محبوب حفیقی را در وحود او متحلی 
می بینند , 
هر که عاشق دیدیش معشوق دان / کوبه نسست هست هم اين و هم آن.۶۱ 


اما شمس, به عنوان مرد کامل که خدا را در حو یش و حویش را در خدا می بیند, در آن 
واحد هم عاشق است و هم معشوگ. این انحاد عاشق و معشوق سبب می شود که عشق نیز 


1) مثنوی, دفتر اول ص ۰۱۰۱ 


مرغان ۳۹ 


حود شمس باسد. 
و اتو ۳ ان وسماعست ساهت رفستندبه سوراخ خود از بسیم توموران 
شم س الحق نبریزجوخورشیدبراید. ‏ زیراکه زخورشید بود جام؛عوران.(۱/۱۹۱۳) 


همان طور که جن ودیووآدمی وپری تحت فرمان سلیمان به کارو کوشش مشفول‌بودند, 
ارواح ادمیان نیز جون قافله ای تحت تأثیر و فرمانروایی سلیمان عشق به سوی حقَ و سلطان 
خحویش روال‌اند. اين راه را با پای جسمانی نمی توان طی کرد: چهار پای طبایع مانع ان 
سیر است. باید به ترک حسم و عناصر سازند؛ آن گفت تا به شاه ارواح واصل شد. این شاه 
همان شمس تبریز است که مظهر حق است. 


دلی که کاهل گردد نداش می آبد ‏ . که زنده است سلیمان عشق کار کنید 
مباش کاهل کاین فافله روانه شده است رفافله بممانید و زود بار کنید 
جهار پای طبایم نکوبد این ره را بترک خاک و هواها و آب ونار کنید 
غنیست جشم من از سرمه سباهمانی راک تسرد وراک نقار کش 
کف ار شه ارواحم شمس نبریزست وحودهایی ان کبرباصفار کنید.(۲/۲۳۹ 


ترکیب سلیمان عشق را سهروردی نیز در رسالهٌ فی حفيقة العشق به کار برده است که در ذیل 
«موران» به آن اشاره می کنیم. 
مرغاد: ارواح آدمیان؛ سالکان طربق 

در شواهدی که از کلیات شمس, در اشاره به داستان سلیمان و مرغان, یاد کردیم, سلیمان 
اغلب رمز پیر و شیخ و مرد کامل وشمس تبریزی است, و مرغان رمز ارواح ادمیان و سالکان 
طریق حق, نشبیه روح به مرغ از متداولترین تشبیهات در ادبیات عرفانی فارسی است. در 
مثنوی و نیز در دبوان کبین این تشبیه, حه به صورت تر کیب اضافی مرغ روح و چه به صورت 
استعاره, مکزّر آمده است. داستانهای رمزی ابن سینا و غزالی به نام رسالةالطیر و نیز منطق الظیر 
عطار ارواح سالکانی را که به سوی حق رهسپارند در صورت مرغانی نشان می دهند که با 
پرواز خود از موانم می گذرند تا به حق واصل شوند. در عفل سرخ سهروردی نیز روح سیر در 
زندان دنیا و زندان تن به صورت بازی اسیر ممثل شده است. به هر حال, مرغی که خود را از 
دام تن و دنیا آزاد می کند و به حق واصل می شود همان مرد کامل است که در مقایسه با 
مرغان دیگر به منز سیمرغ و عنقاست که سلطان مرغان است. سیمرغ مظهر مرغی است که 
با تحقق حق در وجود خو یش به مرتبة انسان کامل رسیده است, جنانکه شمس نیز سیمرغ 


ِ"ِ" تفسیر داستان سلیمان 


کوه قاف است: 
رهی دلشاد مرغی کومقامی یافت اندرعشق به کوه‌فاف کی یابدمقام وحای‌جزعنقا 


هی عنقای ر بانی شهنشه شمس تبریزی که اوشمعیست‌نی شرقی ونه غربی ونی‌درجا.**(۱/40) 


مولوی» صمن بیان داستان بلفیس و سلیمال در موی به مناست اشاره‌ای که به ابراهیم 
ادهم می کند که چگونه, درپی یک ندای غیبی. تخت وتاج سلطنت را رها کرده به دنبال 
حق می رود. در بایاد این حکایت می گوید: 


جون زجشم خو یش وخلقان دورشد. همچوعنقا در جهان مشهور شد 
حان‌ هرمرغی که آمدسوی‌فاف جمله؛ عالم ازو لافندلان.۶: 


این ابیات کاملاً یاداور مقدمهُ زیبا و بسیار دلکش رسالهٌ صفیر سیمرغ شیخ اشراق است: 


روشن روانان حنیین نموده اند که هر آن هدهدی که درفصل بهاربه‌ترک آشیان 
خود بگوید وبه منقار خود پرو بال خود برکند و قصد کوه قاف کندء سای کوه 
قاف بر او افتد به مقدار هزار سال اين زمان, که ونم ند ریک کالف مه ما 
نمدون ام و این هزار سال, در تقویم اهل حقیقت» یک صبحدم است از مشرق 
لاهوت اعظم. در این مت سیمرغی شود که صفیر او خفتگان را بیدار کند و 
نشیمن او در کوه قاف است." 
آنجه سهروردی در با خصوصیات سیمرغ می گوید, هر چند ازنظروی صفات «عقل فعال» 
هم هست. اما درعین حال همان صفات انسان کامل است که درسلیمان نیزجمع است. شاید 
به همین سبب است که سهروردی» ضمن ذ کر خصوصیات سیمرغ, بیتی می آورد که درآن به 
سلیمال نیز اشاره شده است. 


هم+ة علوم از صفیر این سیمرغ است و از او استخراج کرده اند و سازهای عجیب 
مثل ارغنون و غیر آن از صدا و رنات او بیرون آورده‌اند. 


چون ندیدی همی سلیمان را / توچه دانی ز بان مرغان را.٩۶‏ 


۵) بوقد من شجَرة باه زیتوة لاشرقة ولاغرببة. (نور: )۲:  )۳۵‏ 0۱) مثنوی؛ دفتر چهارم» ص ۳۲۸. 


۷) حج, ۲. ۰ 1۸) مجموعةٌ مصنفات شیخ اشراق؛ ج ۰۳ رساله صفیر سیمغ؛ صص ۰۳۱۵-۳۱ 
08) همانحا صص ۳۱۱-۳۱۵. 


مرغان ۳۷۱ 


سهروردی در همین رساله نشیمن سیمرغ را حنانکه دیدیم » کوه تاف می داند؛ و نیز حند 
سطر بعد, آشیان او را در مشرق قرار می دهد: 


در مشری ات اضان او ووعغرب از او حالی و 


مولوی» در داستال سلیمال و بلفیس مطالبی ر در بارة سلیمان ذکر می کند که باداور 
یک جا صفیر می خواند, که مرغان سبا را می بندد و اسیر می کند: 


جون سلیمان سوی مرغان سبا / یک صفیری کرد بست آن حمله را ,۱" 


در این بیت, صفیر سلیمان, در ارتباط با مرغان, همان صفیر سیمرغ است. در جای دیگ 
مولوی این پیام را نور شرق می خواند که جون به سبا می رسد مرغانٍ ارواح مرده را به بال و پر 
زدن وا می دارد و مردگان را در گورتن زنده می کند. در اینجا نیز سلیمان سیمرغی است که 
درقاف و مشرق مسکن دارد, و پیام او صفیری است از شرق به غرب با از عالم نور به عالم 


حون رسید اندر سبا این نور شرق غلغلی افتاد در بلقیس و خلق 
و م9 ّ 9 

روحهای مرده حمله بر زدند مردکان ار کور تن سر برردند 

تک راهان سک نلیتا ر اسان 

از سلیمان آن نفس چون نفخ صور ود ان وا انم تافو 


همان طور که گفتیم, سلیمان مظهر روحی است که به کمال رسیده است و نمونة انسان 
کامل که معمارف الهی ر مستفیم و باه واسعله از حق آموخته است . علم منطق الطیر را 
خداوند به سلیمان آموخته است: با هلاس نا منطق لس" همچنانکه علم آدم نیز از 
حق بود: رعلم آدم الاشماء کلها ۷ اما دانستن ربان مرغات بعش آشتانن با ارواح ادمیان و 
شناختن استعدادهای آنان وبا هریک فراخور فهم و استعداد اوسخن گفتن؛ علمی است 
که سلیمان را بود و نیز هر انسانی را که با تحفق اصل الهی در وحود خود به مرتبهُ پیر و ولی 
م 
کامل رسیده است و می داند هررسالکی را جگونه به سوی حق رهبری کند. انسانی که به 


۷۰) همانجا ص ۳۱۵. ۷۱) مثنوی, دفتر جهارم» ص ۰۳۲۹ 
۲) هانحا ص ۳۲۸. ۳ نمل ۲۷: ۰۱۱ ۰) بقره ۲: ۰۳۱ 


۳۷۲ تفسیر داستان سلبمان 


ضعیف ونزار داشته باشد, در درون روح او تمام قدرتهای معنوی حمم است و سلیباد و 
سیاه او در اندرون اوست. این جنین مرغی است که محرم مرغان دیکُر است و می تواند 
مرغاد ارواح اسیر در ففس تن را رها کند. مولوی» ضمن ذکر داستان طوطی وا نا در 
آنجا که از محبوس بودن طوطی در قفس سخن می گوید وازپیغام فرستادن او به وسیل 
بازرگان به طوطیان آزاد هندوستان, جنین می سراید: ۱ 


نصه طوطی جان زین سا بود ...کر کسی کرمحرم مرغان بود؟ 
کریکی مرغی ضمیفی بی گناه . و اندرون او سلیمان با سپاه 
جون بنالد زاربی‌شکرو گله افتد اندر هفت گردون غلفله 
هر دمش صدنامه صد پیک ازخدا. ‏ بازبی زوشصت لبیک ازخدا"/... 


کسی که دارای این منطق الطیر سلیمانی است فرستادهٌ حق است یا تأیید شد حق. پیامبران 

اولیاء له هستند که می دانند جگونه به فراخور استعداد روحی هر کس سخن گویند و او را 

هدایت کنند؛ 
مسطق الطیر سلیمانی بیا ‏ بانگ هرمرغی که آید می‌سرا 
چون به مرفانت فرستادست حق لحن هر مرفی بدادستت سبق 
مغ جبری را زبان جبرگو ‏ مغ پراشکسته را از صبرگو 
مرغ صابررانوخوش‌دارومعاف . مرغ عنقارابخوان اوصاف قاف 
۱ ۱۳ ۳ 
همچنان می روز هدهد تا عقاب . روانسماوالله اعلم بالصواب.* 


آنکه از ز بان پیر با ولی کامل با مرغان ارواح سخن می گوید, درحقیقت عقل کل است که 
در وجود و روح ولسی می زید؛۲۲ اما, در ظاهن مرید در آینة جسم ولی خویش را می بیند و 
می پندارد از حون حودی سخن وعلم می آموزد؛ همحنانکه استادی که طوطی را نطق 
می آموزد در پس آینه پنهان می شود و سخن می گوید و طوطی . که تصو پر خود ر در آینه 
می بیند می پندارد آن طوطی که در آینه است با او سخن می گوید. هرید برای آنکه با سر 
قدیم ندیم شود باید به مرتبةٌ ولی برسد, و تا زمانی که به این مرتبه و مقام نرسیده است از آن 
بی خبر است. خلق نیز صفیر مرغ را می آموزند و از راه دهان و حلق تقلید می کنند؛ اما تنها 


۵) مثنوی, دفتر اول» ص ۰۹۷ ۷۹) مثنوی؛ دفتر جهارم؛ ص ٩‏ ۰۲۲ 
۷) (عقل کل و نفس کل مرد خداست عرش و کرسی رامدان کز وی جداست. ] (مثنوی 


حاپ خاون دفتر پنجم, ص ۲۸ س ۲۱ (نقل از عرفان مولوی؛ ص ۱4۵) 


مرغان 


۳۷۳ 


سس 


‌جنان در اینة؛ جسم ولی 
رتش تسه عتییا. با 
اوگمان داردکه می گویدبشر 
حرف آموزد ولنی سر قسدیسم 
لیک از معنی مرغان بی خبر 


حویش را بیند مرید ممتلی 
کشت وفت. کت و ماحرا 
وآن دگرسریسست واوزان‌بی خبر 
او نداند طوطیست او نی ندیم 
کاین سخن کار دهان افتاد و حلق 
جزسلیمان فرانی خوش نظر."" 


فا اروت در دفتر ششم, اشاره می کند که عوام صورت ظاهر آواز مرغ را می فهمندو 
مرد خام و واصل ناشده از حال مرغان بی خبر است. لحن طیر را سلیمان, آن هم از طریق 
عنم لدنی » می داند. مرغانی را که به ان سوی قاف وعالم نور و غیب رسیده‌اند, زبانی 
است که ظاهر آن کلمات معمولی است. امّا مرغان واصل و «طیور من لدن» با آن» راز 
معارف و حفایق الهی را بیان می کنند. خامان و ساده‌اندیشان می پندارند که با فراگرفتن 
این زبان - که درواقع «منطق الطیر» است - به حقایق عرفانی و اسرار ربانی آشنا 
شده‌اند. در حالی که آنان معنی و حقیقت این ز بان را نمی دانند؛ صورت آواز مرغ را 


می شنوند و آن را تقلید می کنند, بی آنکه از آن به حال مرغ و حقیقت آن پی ببرند. 


زاین تا لطیرعام اموختند 
صورت آواز مر عست آن کلام 
کو سلیمانی که داند لحن طیر 
دیو بر شبه سلیمان کرد ایست 
ول اسان ار دا تحاض و 
تواز ال مرغ هوایبی شهم کن 
جای سیمرغان بود آن سوی قاف 
حز خیالی را که دید آن اتفاق 


طمطراق و سروری اندوختند 
غافلست از حال مرغان مرد خام 
دیو گرچه ملک گیرد هست غیر 
علم فکرش هست و عمناش نیست 
منطق الطیری ز تفن نود 
که ندیدستی طیورین لذن 
هر خیالی را نباشد دستباد 
آتکهشن تقد العیان افند فراق :+ 


آدمیان انحاد و یگانگی ایحاد کنند. مولوی مثال جارکس را ذکر می کند که مردی به آنان 
ت‌ 1 
بک درم داده است؛ ار این حارکس انکه فارس اتکی کونده را این یک درم «انکور» 


۷۸( مثنوی» دفتر پنحم» ص ۰۹۲ 


۷۹( مننوی» دفتر شم ء ص ) ۰۵۰۱ 


۳۷ تفسیر داستان سلیمان 


بجریم و آنکه عرب است؛ می گوید: «عنب», و آنکه ترک است می گو ید؛ «أزم» و 
آنکه رومی است می گوید «استافیل» بخریم. در واقع هر چهار یک چیز می خواهند اماب 
جهار زباد. این ناآشنایی و این غفلت از معنی نامهای مختلف سبب جنگ و نزاع آنان 
می شود. مولوی سپس نتیجه می گیرد که اگر در آنجا صاحب سر آشنا به زبانهای مختلف 
حضور داشت مايا صلح آنان می شد, ومی گفت: من با این یک درم آرزوی جمله‌تان را 
برمی آورم. سخن شیخ را زآشنا سبب انحاد می گردد؛ جون کلام او از روی بصیرت است؛ 
اگر حه ظاهرش رنگ ریاونفاق داشته باشد. 


پس ریای شیخ به ز احلاص ما کر بصیرت باشد ان و ین از عغمی 
از حدیث سیخ جمعیت رسد تفرفه ارد دم ال ان 
حال سلیسان هم چنین است. آشنایی او به ز بان مرغان سبب اتحاد آنان می گردد؛ و این 
سلیمال در هر عصر و دوره ای وحود دارد. 


حون سلیمان کزسوی حضرت‌بتاخت کوزبان جمل؛مرغان‌شناعت 
دزایت انعر آهوت ای اسس نت وشن مرن 
شد کب وترایمن ازچن‌گال‌باز. گوس فندازگرگ‌ناورداحتراز 
اومسیانحی شدمیان دشمنال اتنحادی شد میاد برزناد .. 
مرغ جان هارادرین آحرزمان نیستشان ازهمدگریک‌دم‌امان 
شم سلیسهسال همست آندردورما کودهد صلح ونماند جورما, ۰ ... 


نراع ترک ورومی و عرب جز به یاری سلیمان لسن معنوی حل نمی گردد. مولوی از مرغان 
منازع دعوت می کند تا باز وار طبل باز شهریار را بشنوند وبه سوی او پرواز کنند تا 
اختلافشان به وحدت و انحاد گراید. مرغانی که سلیمان وقت خود را نمی شناسند کورند وه 
جون جغدان, دشمن بازند. اما مرغانی که به سوی سلیمان می گرایند از او روشن می شوند و 
بال و پربی گناه را نمی کنند. هریک از آنها درنتیجه دم حانبخش سلیمان ارتقای روحی و 
معنوی پیدا می کنند. زاغ آنها به صورت زاغ وبهُمت باز است. لکلک ایشان با آواز خود دم از 
توحید عاری از شک می زند. منطق الطیر سلیمانی این است و جنین می کنب و منطق الطیر 
ظاهری و تقلیدی حنین خاصیتی ندارد. تفاوت میان این دو مثل تفاوت میان منطق الطیر عظار 
و منطق الطیر حاقانی است. اولی معنی و دوّمی لفظ و صداست. پر آن مرغی که بانگش 


۰) مثنوی» دفتر دوم ص 1۵۵ . ۱ ) مثنوی. دفتر دوم» ص ۵۱ . 


مرغان ۳۷۵ 


مرغان را متحد می کند و به طرب می آورد بیرون از اين جهان و مشرق و مغرب آن است. 
نشیمن او آن سوی وان تن عالم نور را مشاهده می کند و با حی ارتباط دارد, سجن او 
سخن حق است؛ و هرمرمی که بدون راهنمایی اين سیمرغ کوه قاف راه بپیماید, جون 
خماش عاشق طلمفت اسشت:, 


0 ۰ 5 م۰ ۳ ۰ 
برآن‌مرغی که‌بان گش‌مطربست از برود‌مشرفست و مربست 
0 2 اد ۰ 
هریک اهن‌گش زکرسی تاثریست. وزثری‌تاعرش‌درکروفریست 
مرغ کوبی این سلیماد‌می رود عاشق ‏ ل مت حوخفاشی بود 
تاستلیم اکن ای فاد رد سا هدرم تما تا 


ب ۳۹ ۳ ت ده .72 1 ۰ ۰ ك 

نمشیل بط بجگانی که مرغ خانگی آنها را می پرورد و چون از تخم درمی ایند ميل رفتن به 
ما ت‌ ت 

دریا دارند محال دیگری فراهم می آورد تا مولوی دو باره به اصل آسمانی روح و میل نهفتة 

بازگشت آن به اصل و دریا اشاره کند ومیل به خشکی را ناشی ازتن و دای حاکی بداند. 

پیامبر(ص) نیز ظاهری مثل بشر دارد, اما روح او پیوسته به حق است و براو وحی می شود. 


توبتن حیوان‌بجانی ازقلک تاروی‌همبرزمین‌هم‌برفلک 
تابظاه رم ثل کم باشدبشر نادل بلوی ال به دیسده ور۸۳ 


و بار دیگر اشاره‌ای می کند به سلیمان با ولی کامل و پیس که او جون بحر است و ما جون 
مرغابی و راه دریا را باید به پاری سلیماد پیمود. 


ما همه مرغابیانیم ای علام بحرمی‌داند رباد ما تمام 
پس سلیمان بحر آمد ما جوطیر در سلیمالن تاابد داریم سیر 
با سلیمان بای در دریابنه نا جوداود آب سازد صد زره ... 


مولوی آنجه را در مننوی, در ارتباط میان سلیمان و مرغان از یک سوو شیخ و ولی کامل با 
ارواح آدمیان و سالکان از سوی دیگ ذکر کرده است» در غزلیات شمس نیز به رمز و ابهام 
گفته است؛ وبه باره‌ای از آنها اشاره کردیم. 

شرط دانستن ز بان مرغان, سلیمانی کردن در راه عشق است. کسی که از طریق 
عشق به تحمّق جرهر الهی خویش موفق نشده است نمی تواند دیگران را هدایت کند و هر 
روحی را به اقتضای مراتب آن در طریق الی الله رهنمون شود. 


۲) مثنوی» دفتردوم. ص ۰۵٩‏ ۳ همانحا ص ۰4۱ 


۳۷۹ نفسیر داستان صلیمان 


سلیمانی نکردی در ره عشق / ز بان جمله مرغان را جه دانی ؟!(۲/٩)‏ 


اما شمس تبریزی, درراه عشق, سلیمانی کرده است؛ و از روی بصیرت, زبان حمله مرغان 
را می داند و سلیمان وقت است: 


ز بان حملهُ مرغان بداند اوبه بصیرت / که هیچ مرغ نداند به وهم خو یش ز بانش.(۳/۱۱۵) 


مرد کامل, که درراه عشق سلیمانی کرده است و ز بان مرغان را می داند لبانش حون زبان 
0 ۰ ۰ ‌ ۹ مج ۱ 
مادر لطف امیر است و سهد می بحسد و در ارواح مستعد اثر می گذارد. 


چوتراست ای سلیمان همگی ز بان مان / تیه لب چه شهد بخشی چوز بان ما درآیی ۱/۱۳۰(۰) 


پیرو ولی کامل بازحق است که مرغ ارواح را صید می کند. نفسی که صید پیر و ولی 
کامل شود خود سر زبان مرغان را می فهمد وترجمان آن می‌شود. مولوی خود مرغی است که 
صید شمس تبریزی شده است. اونه تنها ترجمان سر زبان مرغان, بلکه خود سیمرغ 
بلندنشین بلندپروازی است که آفت نظر حان صد سلیمان است. 


‌ ‌ ‌ ۰ و ۹ ۰ ۰ 
دلا جوباز شهنشاه صید کردترا. توترجمانبک سرزبان مرغانی 
جه ترحمان که کنون بس بلندسیمرغی ‏ که آفت نظرجان صد سلیمانی. (۱/۲۸۰) 


هد هل 


در داستان سلیمان, هدهد درمیان مرغان نقش برجسته‌تری دارد. این مرغ است که خبر 
بلقیس و شهر با را برای سلیمان می آورد وپیام سلیمان را به شهر سبا و بلقیس می برد؛ و 
اوشت کذیا نگ نیز بین می تواند آب را در قعر زمین تشخیص دهد و برای سلیمان وخدم و 
حشم وی در سفرها؛ دربیابانهای شک آب بیدا کند. مولوی به این نکته, که در تفاسیر 
آمده است» در متنوی اشاره می کند. مرغان هریک اسرار و هنر و دانش خود را برای سلیمان 
بیان می کنند تا نوبت به هدهد می رسد: 


نوبت هدهد رسید و بيشه اش وان بیان صنعت و اآندیشه اش 
گفت ای شه یک هنرکان کهترست . باز گویم گفت کونه بهترست 
گفت بر گوتا کدامست آن هنر گفت من آنگه که باشم اوج پر 
گرم از اوج با جشم یقین من ببینم آب درفمر زمین 
تا کجا است وجه عمقستش جه رنگ از جه می جوشد ز خاکی يا زسنگ 


هد‌هد ۳۳۹۹ 


ای ات فان هر لک کا: ر در سفر می دار ان آ اه ان 


این ا گاهی هدهد و تیز بینی او و نیز نزدیکی وی به ملیمان و وظیفه واسطه و پیک و قاصد 
داشتن وی میان سلیمان و دیگران سب شده است که وی در ادبیات فارسی و عرفانی 
عهده‌دار نمشهای برحسته‌ای شود. در حماسه عرفانی منطق الط هدهد راهنمای مرغان به 
سوی سیمرع حمیفت است. در رساله صفیر سیمرغ,سهروردی» حنانکه پیش از این نقل 
کرديمی هدهد مظهر نفس مستعدی است که با رک علایق دنیوی و ریاضت می تواند به کوه 
ناف رود و نعود سیمرغی شود که تمام خصوصیات انسان کامل در او جمع است. در رساله 
لغت موران: سهروردی نمثیل هدهدی را نقل می کند که به نشیمن بومانش گذر می افتد. 
هدهد «به غایت حدت بصر مشهور است و بومان روزکور. **» بامدادان که هدهد قصد رحیل 
از اشیانه بومان می کند بومان, که کی کت درروز طلمانی حگونه حرکت 
می کنی؟ و هدهد هر حه می خواهد به آنها بفهماند که حقيقت را وارونه فهمیده اند, 
موثر نمی افتد و او راء به خاطر انجه که آنها بدعت می پندارند, به منقار و مخلب آزار 
می کنند, تا آنکه الهام کلموا انتاس علی فدرغقرلهم به او می رسد و او خود را جون بومان به 
کوری می زند تا از آزار آنها نجات می‌یابد, و می فهمد که افشای سر ربوبیت در میان بومان 
کفر است"۲*. در اینحا, هدهد نفس واصل شده به حق و سیراب از سررحشمهة معارف الهی و 
حقیقی است» و بومان نا اهلانی که نفس آنها اسیر ظلمت این جهان است و چشم بصیرت 
آنها برای دریافت ومشاهده حقایق کوراست. در فص الفربة الغربیه» زمانی که قهرمان داستان با 
برادر خود» عاصم تن از سفر از دیار ماوارء النه به مدینه فیروان افتاده و در انجا اسیر و در 
حاهی زندانی شده‌اند» درشبی روشن و مهتابی هدهدی از وادی ایمن برای انان نامه ای 
می آورد: 


پس به شب بربالا بودیم و به روز به زیر تا بدیدیم هدهدی که درآمد از روزن» 
سلام کنان» درشبی روشن با مهتاب, و درمنقارش رقعه‌ای که صادر شد از وادی 
۸0 

یمن. 

این هدهد - که شارح این داستان از آن به قوت الهام تعبیر کرده است -- در واقع پیکی 
است که ار حانب بدر فهرمان داستان» یععی هادی این الخیر الیمانی » امده یا او و برادرش 
را به عالم ملکوت راهنمایی و طریق خلاص از چاه تاریک دنیا را به آنان بنماید. اين 


۸۵ مشوی» دفتر اول ص ۷۵. ۸۹( مجموعهٌ مصنفات شبخ اشراق» جح ۳ (لخت موران) ص ۰۳۰۲ 
۷) همانجا, ص ) ۳۰. ۸۸) همان کتاب, ج ۲ (فصة الغربة الغریة)» ص ۰۳۸۰ 


۳۷۸ تفسیر داستان سلیمان 


«هادی» همان عقل فمال است که نفوس انسانی را از قوه به فعل می آورد؛ و در شرع 
روح القدس و جبرئیل خوانده می شود؛ و واسطه وحی و الهام است. هدهد, در اینجا, واسطة 
بیوند سالکان با عمّل فعال است, که در آثار سهروردی به منزلٌ شیخ و پیر کامل است و 
سالک, به شرط استعداد و قابلیت نفس از طریق ریاضت و محاهدت. می تواند مستقیماً 
به او بپیوندد و از او کسب فیض و هدایت کند. اين عقل فعال در اين چشم انداز» درعین 
حال هم سیمرغ است و هم سلیمان که هدهد هم پیک و قاصد اوست و هم راهنمای مرغان 
به سوی او. مولوی میان خود و شمس تبریزی همان رابطهُ سلیمان و هدهد را می بیند. 


بنمای» شمس مفخر نبریز, روز شرق / من هدهدم حضور سلیمانم آرزوست.(۱/۲۵۱) 
3 0 و ۰ 0 ۳ ۰ 0 1 
در برده ححاز بکو خوش ترانه ای / من دوع صفیر سلیمانم ار زروست. (۱/۲۱۵) 


هدهد همحنین بیک سلیمان است و سلیمان شمس و شمس؛ جنانکه توضیح دادیم تجسم 
حق است. مولوی در ضمن غزلی بلند و عارفانه در توصیف بهان هدهدان را آورندگان نامه از 
سلیسان می خواند؛ و درپایان این شعر به شمس تبریزی اشاره می کند که بی روی او دو 
عالم عفیم بود و اکنون در این بهار از آفتاب او هر ذره‌ای توأمان شده است. 


ارسلی مان ننامه‌ها آورده‌اند این هدهدان کسوز ب‌ان‌مسرغ داننی تاشود اوترجمان 


و همین هدهدان, که نامه از سلیمان آورده اند, راه قصر سلیمان و عالم نور و ملکوت را 
می دانند. عشقّ سلیمانی است که ازعالم نیب بر دل نازل می شود؛ و جون بر تخت دل 
نکیه زد, شیطان نفس را عزل می کند. برای رسیدن به قصر سلیمان باید حرکت کرد و راه 
طلب و کوشش و مجاهده پیش گرفت. اگر را وصول را کسی نداند, باید ازمرغ سلیمان یا 
هدهد بپرسد که واصل شده و رهشناس است: 


شلذباران کهنشت امد . که انشا ررعت امد ملیمانی به‌تختآمد برای‌عزل شیطان‌را 


بجه ازجاچه‌می‌پاییی چرابی دست‌وبی‌پایی . نمی دانی زهدهد جوره قصرسلیمان‌را.(۱/۸۳) 
ِ ۱ ۱ ۱ ۱ ۳ 
انکه می‌تواند به فصر سلیمان راه یابد و به وصل معشوق و دیدار و اتحاد با وی نایل کرد 
روح و حان بشر است. به همین سبب» مولوی تر کیب تشبیهی (رهدهد حاد» را در حند مورد 
آورده اسنت. این تر کیب معل تر کیب «مرغ حان» است؛ اما تشبیه حاد به هدهد بیشتر اشاره 
به ارواح فابل و واصلی دارد که قدرت پرواز به سوی سلیماد ر در حو یش فعلیت 


و ۳۷۹ 


بخشیده اند. 
۶ ۰ ب 2 ۰ 
دیده دیو و بری دید ز ما سروری / هدهد حان باز کشت سوی سلیمان خو یش .(۳/۱۱۱) 


می شود» هدهد حان, که عاشق و مشتاق دیدار اوست. برای دیدار در دیده بر و بال 
9 ۱ 


خودیسته را کشا شور وال سب رفر دولت آن وش حصال در دیده 
ت ۱ ۳7 
حوحتر و سنحق آن رشک صد سلیمان دید گشاد هدهد حان پر و بال در دبده 


دو دیده مست شد از حانل صدر شمس الدین حه بادهاست ازومال مال دردیده.()۵/۱۷) 
حانها در نن حون هدهدان اسیر در ففس اند, 


هدهد اند قفص حون زان سلیمان خوش شدند / راه پریدن نجدتا دروطن با کوفته. ٩(‏ 0/۱( 


مولوی در غزلیات خود, در یک مورد» در ترکیب «هدهدان تفکر», تفکر را به هدهد تشبیه 
می کند. اصطلاح («تفکر») در عرفان درواقع به معنای وسیلة سفر دل است درعالم اعلی . 
همان طور که سفر قالب در عالم اسفل احتیاج به اسباب و ساز و برگ لازم سفر دارده 


این تفکر راء که سفر خاطر است؛ در بدایع صنایع نیز اسباب بسیار به کار باید, از 
صفای صفات و ادرااک حقیقت و علم شریعت و طریقت. تا به فکر مقصود رسد و 
فایده حاصل آید؛ که جون تفکر بشرط باشد, از وی فواید و ادرا کات تولد کند و از 
اینجا آدمی را علم و معرفت خویشتن و معبود حاصل شود... تولد عمل از حرکت 
تن است. ونفکس حرکت دل است که درمبدان آفرینش حولان کند؛ 
ودل سریع حرکت‌تراست از تن, که لطیف و ظاهر و عفیف است.** 


صوفی, از طریق تفگ نشان حق را درمی یابد؛ پس گویی چنان است که تفکر نشان حق و 
معشوق یا پیر کامل را که با حق می زید برای سالک می آورد؛ همجنانکه هدهد نیز به علت 
نزدیکی به سلیمان, آ گاه است و نشان و پیام او را برای بلقیس و اهل با می آورد. شمس 
تبریزی, در کمال و قدرت معنوی, سلیمانِ وفت است. او بر تخت بلنذ نظر بر جهان گسترده 
و عظیم بصیرت حکم می راند» و به سبب همین تختگاه بلند است که دیو و پری قادر به 


۰۱3۳ -- ۱3۰ التصفیه فی احوال المتصوفه: صص‎ )٩ 


۳۸۰ تفسبر داستاد سلیمال 


شناختن او نیستند. اما سالک عارف. از راه تفک نشانیهای او را در می یابد و او را 
می شناسد. 

هتهدان تف کر خر دزرسیه نشانتی.. مرانست ملک سا مان خوشد. کت عیاش 

پری و دیوندانه ز سختگاه بلسش که تخت او نظرست و بصیرتست جهانش 

زبان حمله مرغان بداند او به بصیرت . . که هیچ مرغ نداند به وهم خویش ز بانش,(۳/۱۱۵) 
وفتی سلیماد» پیرو ولی کامل و مظهر حق تلقی می شود. شخصیتها و حوادث دیگر داستان 
نیز در ارتباط با او در زمینه ای عرفانی فابل تعبیر و نفسیرند. مولوی» ظاهراً در ماحرای برخورد 
سلیمان با بلقیس, تصویری ازنقد حال خویش و وافعهُ دیدار خود با شمس تبریزی را 
می‌بیند. شابد به همین علت است که در دفتر چهارم مشوی, اين داستان را آنچنان بتفصیل 
و شور و شوق بیان می کند. بلقیس مظهر روحی قابل و مستعد ولی غرق شده در حاه و مقام و 
مال و منال دنیوی است. اما از آنحا که سالهٌ لطف ازل نصیب اوست. خداوند اسیاب 
نحات و رستگاری او را تراهم مي آورد. در مثنوی, حه بصراحت وحه پوشیده, در صمن 
داستانها, طنین این نغمه هميشه به گوش می رسد که در ورای اسبابها و علتهایی که با عقل 
جزوی بشر قابل ادرااک است, اسباب و عللی دیگر مکنوم است که عقل ما قادربه توجیه و 
ادراک آن نیست. داستانهای بلند موی اغلب با حادثه ای جزئی و بظاهر بی اهمیت آغاز و 
سپس به نتایحی غیرفابل پیش بینی ختم می‌شود. در ورای داستان, دستی بنهان حوادث را 
به سوی تقدیری از ییش مقدن که مشیت الهی و علت العلل موحودات است. هدایت 
می کند. سلطانی کنیزکی را برراهی می بیند و به او دل می‌بندد. اين حادثه سرانجام با 
آمدن پیری از غیب به هدایت و رستگاری سلطان می انحامد و عشق محازی تبدیل به عشقی 
حقیقی می شود. از نظر عقل ظاهر بین, حادهٌ عشق به کنيزک یک حادثه معمولی است؟؛ 
اما در حقیقت انگیزه و سبی الهی است که رحمت و لطف حق را, که شامل نفسی شده 
است, باز می نماید. در داستان مردی که گاو دیگری را می کشد, می‌بینيم که این ماجرا 
چگونه به وسیلةٌ حضرت داود به کشف ظلم و پیدا شدن قاتل و رسیدن حق به حقدار منحر 
می گردد( بسسق فقضی فانتان فاوق تم وی د هه وتان اقا روش که کا اسان 
ظاهری می‌نگریم و درپشت حوادث, سبب اصلی را؛ که خداست. نمی‌نگریم. سببی که 
سبب سببهاست از نظر ما مکتوم می‌ماند. حال آنکه پیامبران در پی قطع اسباب آمده‌اند. 
ممحزات آنان, از نظر عقل حزوی, بدون علت و سبب می نماید. مولوی عقیده دارد تمام قران 
کریم همین موضوع را نشان می دهد و رنض اسباب ظاهری را بیان می کند. دز که نت 


۳۸۰۰ 


مخفی دریس حوادث از طریق عقل ممکن نیست, از طریق بندگی وحاصل کردن چشم 
باطن و بصبرت میسراست. 


چم بر اسباب از حه دوعتیم 


انبیا در فطم اسباب آمدند 
بی سبب مر بحر را بشکافتند 
ربگها هم ارد شد از سعیشان 
حمله قران هست درقطم سبب 
مرغ بابیلی دوسه سنگ افکند 
همجنین ز اشاز فرال نا تمام 
کشف این نزعقل کارافزا بود 


گرز وش چشمان کرشم آموختيم 
در سبب منگر در آن افگن نظر 
معجزات خویش بر کیوان زدند 
بسی زراعت جاش گندم یافتند 
پشم بز ابریشم امد کش کشان 
عز درویش و هلاک بولهب 
لت کنر رفنت: مین را مشکتا». 
ردضص اسبابست و علت والسَلام 
۱۳ اکن نا براتدا شور 


داستان سلیمان و بلقیس نیز با حادثه ای ظاهراً ناجیز و اتقافی آغاز می شود. دریکی از 
سفرهای سلیمان, هدهد پروازی به آسمان می کند و از سرزمین سبا با خبر می شود ( سه 

هدهد)"" همین پروان مقدم؛ اشنایی و سرانجام دیدار و پیوستن بلقیس با سلیمان می شود و 
ایمان‌آو ردن ومسلمان شدن‌وی: فلت زب انی فلت نفسی واسلمتَ معسَلیمان». ۷ بلقیس 
درابتدابرای سلیمان جل استر خشت زر می فرستد. اما سلیماد می گو ید: من طالب هدیه 
نیستم بلکه می خواهم که شما لابق هدیه شوید, از آفتاب‌پرستی دست بکشید و قابلیت 
پییرش دین حق را بیابید. " مال دنیا دام مرغان ضعیف است و ملک عقبی دام مرغان 
شریف. به این دام ژر ملک عقبی است که مرغان شگرف را شکارمی کنند. آنکه اسیر 
مال و منال دنیوی است, مملوک ملک است. مالک ملک در حقیقت آن است که از بند و 
اسارت آن رهیده باشد وبا تسلط بر آن از هلاکت معنوی که مایهٌ آن ملک دنیوی است؛ 


رسته باشد : 
مال دنسیا دام مرغان ضعیف  .‏ ملک عقبی دام‌مرغان‌شربف 
قاننیملکی که ازدامیست رت کارا شنت ات رت 
من سلیمان می نخواهم ملکتان بلک من برهانم ازفرمُلکتان 
کین زمان هستید خود مملوک ملک مالک ملک آنک بجهید اوزهلک 


)نیز سم کشف الاسرارمیبدی»ج ۷ص ۲۰۳ ویعد. 
۳) نوی دفترجهارم» ص ۰۳۱۲ 


۰) مثنوی؛ دفتر سوم» صص 49۱۳ )۰۱ 
۲) نمل ۲۷: 46. 


۳۸۲ تفسیر داستان سلیمان 


.2 ۰ ۰ 
بساز صونه ای اسیراین جهان نام خود کردی امیر این حهان.؟۲ 


سلیمان خود مرغی است که شکار دام عقبی شده است به همین سب از دام ملک دنیا آزاد 
است. و بلقیس را که اسیر دام دنیا است, دعوت می کند تا ازملک آب و گیل برهد. 
سلیمان به فرستاد گان بلقیس که هد زربرای او آورده‌اند می گو بد: 


فارعیم زاو کاس رنف خاکیانرا سر بسر زرین کنیم 
ازشها کی که زرفی کشیم.. .شا شتا را کسس کرسی کت 


سلیمان به بلفیس پیفام می فرستد که به نزد او بیاید و دین حق را بپذیرد. مولوی سپس 
اشاره‌ای به ابراهیم ادهم می کند که برای رسیدن به ملک خلود ملک جهانی را بر هم 
می زند. سپس داستان نشنه‌ای را ذکر می کند که از سر جوزین, جوز در آبی که در گودال 
است, می ریزد تا اگربه آب نمی تواند برسد صدای آب را بشنود. مولوی از این تعثیل 
استفاده می کند ومی گو ید همجنان که شغل تشنه در جهان, گرد آب گشتن و بانگ آب 
شنیدن است, مقصود من از مثنوی نیز حسام الدین است. بعد از شمس مولوی خدا را در وجود 
حسام الدین طلب می کند. حسام الاین مثل شمس عاشق حق است. عاشق از معشوق حدا 
نیست به همین سبب پیش مولوی اواز حسام الدین, آواز حق است, میان جان ناس با رب 
التاس اتصالی بی تکیّف وبی‌قیاس هست. آنکه ناس و مردم است یعنی دارای جان» 
حان‌شناس است. این اتصال بی تکیف را احساس می کند و در کار خویش سابق بودن 
کار و خواست حق را درنظرمی آورد اما آن کس که در بند جسم مانده است؛ احساس 
نجزی و جدایی می کند و مفهوم آي شریفة قرآن «مارقیت ارت ولکُن ال رٍقی» را در 
نمی‌یابد."" پس از اشاره به اين آیه, مولوی گمراهان را دعوت می کند که همجون بلقیس؛ 
ملک جسم را به خاطر سلیمان نبی ترک کنند: 


تشنهراخودشغل جه‌بوددرجهان. ‏ گردبای حوض گسشتن حاودان 
7 تب ِِ 

گردجووگرداب و بانگ آب همجوحاجی طایف کمب؛ صواب 
ه مناد مفصود من زین مثنوی ای ضیاء الحق حسام الدین توی 


1 ) همان کتاب» ص ۰۳۱۹ ۵) همانحاء.ص ۰۳۱۷ 1 انفال ۱۷:۸ 
۷( راجم به تفسیر این سوره و نزول آن, که مر بوط به جنگ بدر است, و افشاندن مشتی خاک از طرف 
پیامبر به سوی دشمنان و شکست., آنها سه مولوی‌نامه: بخش اول» ص ۲۱ و بعد. 


بلقیس ۳۸۳ 


قصدم‌از اللفاظ او راز توست تصم ازان‌شایش آوازنوست 
بیش من آوازت آوازعسداسست عاشق ازمعشوق حاشا که حداست 
اتصالی بی‌تنکیف‌بی‌قیاس هست رالاس راباجاد‌ناس 
لیک گفتم‌ناس‌من‌نسناس‌نی ‏ . ناس غیرجان جان اشناس نی ... 
سنا ریت زیت یرنه ی لیک جسمی درتجزی‌مانده‌ای 
ملک جسمت‌راچوبلقیس ای‌غبی  .‏ ترک کن بهرسلیمان نبی.۸ 


مولوی جنانکه دیده می شود, در اين ابیات از یک سوحسام الدین يا پیر را با سلیمان مقایسه 
می کند و از سوی دیکُرروح مشمول لطف حق و برانگیخته از خواب و غفلت گمراهی را در 
نتیج؛ُ خواست خداء به بلقیس که از ملک دنیا و حسم می گذرد تا به پیر و مرد کامل یا 
سلیمان که مظهرحق است, بپیوندد. مولوی خود نیز مثل بلقیس این حرکت را که خود 
تاشین زیت کر سا نی استه غارس نویه عمش موتتو وس اراس را 
در صلاح الدین زرکوب و حسام الدین حسن که هریک مظهر حق اند حستحومی کند. 
سلیمان درپیام خود برای بلقیس می گوید که: بیا و ایمان بیاور وگرنه لشکر تو خصم تو 
می شوند وپرده‌دارت دررابرمی کندوجان نوخصم تومی شود. حملهٌ ذرات زمین وآسمان» 
گاء امتحان لشکر حق‌اند و پیام سلیمان پیام عداست, جون سلیمان مردکامل است. 
سلیمان با اشاره به حوادث زندگی پیامبران, برای بلقیس می گوید که: جگونه حیوانات و 
حمادات کافران را می‌شکنند و پیامبران را پاری می کنند. دشمنی با سلیمان یا ولی 
کامل, دشمنی با حق است. بلقیس چون ملک را رها کند و بنزد سلیمان بياید, آنگاه است 
که ملک حقیقی را مالک خواهد شد و خواهد دانست که بی سلیمان, او نقش گرمابه ای 
ی 
چونکه جان جان هر چیزی ویست ‏ . دشمنی با جان جان اسان کیست 
خود رها کن لشکر دیووپری کزمیان جان کنندم صفدری 
ملک را بگذاربلقیس ازنخست جون مرایابی هم؛ ملک آن تست 
خود بدانی چون بسرمن آمدی ...که توبی من نقش گرما به بدی.۳" 
مولوی از ز بان سبلیمان نقل می کند که دعوت او از بلقیس ناشی از رسالتی است که خدا 
برههد؛ او گذاشته است وناشی از شهوت نیست؛ اوامیر شهوت است و نه اسیر شهوت روی 


ست.. اصل اصل همه پیامبران حون خحلیل بت شکن بوده است. حهان خا کی و شهوتی 


۸) مننوی. دفتر تهارم , ص ۰۳۲۳ ۹) ملثنوی. دفتر حهارم. ص ۳۲۵. 


۳۸ تفسیر داستال سلیمان 


بعخانه‌ای است که هم انبیا و هم کافران در آن می آیند. اين جهان جون بوته ای است؛ 
پااکان در این بوته, جون زن خوش و درحشان می شوند و کافران که قلب اند, سیاه و تیره 
می گردند. پیامبران چون دربایی در زیر کاه رو پوش تن نهانند. آن ابلیس لعین بود که به 
حای دیدن این دریای نهان», طین و رو پوش جسم آدم و شاه دین را دید اما" 
که کهباشدکهبوشهروی‌آب طین که‌باشد کوبوشدافتاب 
خی زب لقیساجوادهم شاهوار دود ازین ملک دوسه روزه برآر "۱ 


واقعةٌ ترک تخت وتاح از جانب ابراهيم ادهم را مولوی در اینجا نقل می کند. شب ابراهیم 
ازبام سراء صدای گامهای‌تندی رامی شنود. بانگ می زند که: بربام قص رکیست. قومی 
بوالعجب می گویند که: ما بهر طلب می گردیم. ابراهیم می گوید: دنبال جیستید؟ آنان 
جواب می دهند: دنبال اشتران می گردیم. ابراهیم می گو ید اشتر چگونه ممکن است بر بام 
بحهد ؟ 


ی مام اظ ب ۰ ۰ 9 
پس بگفتندش که توبر تخت حاه حون همی حویی ملافات اله 
خحودهمان بنددیگراورا کس ندید حون پری ازادمسی شسدءنایدیسد 
معنی اش بنهاند واودر پیش خحلق حلق ۳۹1 بینندغیرریش ودلق 
جول ز جشم خو یش وخلقان دورشد هم جوعنتفادر حهال مشهور شد! ۱... 


آن ندایی که ابراهیم ادهم ازبام قصر می شنود و تاج و تخت را رها می کند, مثالی دیگر از 
ندای سلیمان است که هدهدبه‌سبا درمی افکند, وروحهای مردٌ باقیس ومردم سبا رادر 
گورتدشان بیداروزنده‌می کند, همان‌طو رکه آن ندانیزروح ابراهیم ادهم رابرمی انگیزد. 
بلقیس مشمول لطف حق است, موّین بودن او امری بود که از سابق رفته بود. مولوی در 
اشاره به آدم که خداوند اسماه را په او آموخته بود. می گوید: او حقیقت همه چیز را آن 
چنان که هست., می دانست و هر لقبی که اوبه اشیا و موجودات داد, تبدیل نمی شود.او از 
ابتدا آن کس را که در آخر مومن است, دید و دانست؛ 
بوالبشر کوعلم لاسما بگست صدهزاران علمش اندرهر رگست 
اسم هر چیزی چنان کان چیز هست تابپایان حان او را داد دست 
هرلقب کوداد آن مبدل نشد آنکه جستش خواند او کاهل نشد 
هرکه آخرمژننست.اول بدید هر که آخر کافره او را شد پدبد... 


۱.۰( همانحا» ص ۰۳۲۲۷ ۱) همانحا» ص ۰۳۲۸ 


"بووبری ۳۸۵ 


نزدمسوسی نام حوبش بدعصا نرد الق بود؛ نامش ازدها۲ ۲ ... 


بلقیس نیز مانند ابراهیم ادهم و مانند مولوی از ازل در شمار مومنان بوده است و مشیت حق به 
هدایت اوتعلق گرفته بود, به همین سبب با آ که جندی درعلایق دلبستگیهای دنیوی 
غوطه‌ور بود, سرانجام با ندای سلیمان از خوب غفلت بیدار شد. او در هدهد به سبب لطف 
حقء پرنده ای ناچیز ندید. چشم سر او هدهد دید, ما چشم سر و روح و باطن او در وجود 
هدهد عنقا دید 


جشم هدهددیدوجان عنقاش دید حس حر کفی دید و دل دریاش دید,۱۳ 
و در پرتو همین بینش و بیداری روح؛ توانست ترک مال و منال و جاه و مقام کند و به سوی 
سلیمان بگراید. 

ترک مال و ملک کرد اوآن جنان . که به‌ترک نام وننگ آن عاشقان 

آن غلامان و کنیزان بناز. پیش جشمش همجویوسیده پیاز 


۱ 


باغها و قصرها و آب رود پیش چشم ازعشق گلخن می‌نمود؟".. 
دیووبری: نفس اماره» فوای بدنی» شواغل حسی» 
دیو و بری در داستان سلیمان, به منزله نیرو؛ یا نیروهای شر هستند» در مقابل سلیمان که 
نیروی خیر است. ارتباط میان اين دو از نوع, همان ارتباطی است که میان ادم و شیطان؛ 
ابراهیم و نمرود, موسی و فرعون است. در همه ابیاتی که دیوو سلیمان در آن آمده است» 
تقابل این دو دیده می شود. 


جاء آوان السرون زال زمان الفتور  .‏ لیس لدینا رون یاسندی لاتحید 


دیوو پری داشت تخت ظلم از آن بود سخت دپورها کرد رعت» حترسلیمال رسید. (۲/۲۹۹) 


جنانکه دیده می شود در این دو بیت «سرور» در مقابل «فتور» است و سلیمان در مقابل دیو 


۲)مثنوی دفتر اول. ص ۰۷۷ ۳ همانحا, ص ۳۳. 
6 )مثنوی؛ دفتر جهارم, ص ۰۳۳۰ 


۳۸۹ تفسیر داستان سلیمان 


و پری. آمدن یکی, رفتن دیگری است. رابطةٌ تخالف میان سلیمان و دیو این دو را رمز و 
مشال سلسله‌ای از زوجهایی می کند که همین رابطهٌ تخالف, درمیان افراد هر زوج وجود 
دارد. بدین ترتیب سلیمان و دیودارای معانی مجازی بسیار متعددی می گردد که انتخاب 
یکی ازاین معانی مجازی درمتن یک شعره در صورت عدم وجود قرین؛ لفظی صریح, باید 
براساس جو عاطفی حاکم بر شعر صورت بگیرد. در این مورد, پیش از این نیز به مناسبت 
سخن گفته‌ايم. در دو بیتی که در فوق مذ کور است. سخن از رفتن «فتور» و آمدن «آغاز 
سرور» است. بیت دوم را هم می توان تصو بری برای بیان همین حالت عاطفی ناشی از 
رفتن سستی و اندوه و اهدن شادی و سرور دانست»؛ هم علت این حادنه عاطفی شمرد. در 
صورت اول» سلیمان رمز و مثال حالت «سرور» است و دیوو پری رمرحالت«اندوه‌و 
کسالت» ازنظرگاه عرفانی می‌توان اين ابیات را بیان حال نفسانی صوفی در تحویل 
(قبض» به «بسط» با («خحوف» به «رحا» دانست. در صورت دوم می توآن مثلاً علت 
درآمدن شادی و رفتن اندوه و فسردگی رام آمدن الهام با نور شهود در دل صوفی ویا آمدن 
معشوق. شمس, با نجلی حق دریکی از جلوات حویش برصوفی دانست که این خودء 
احساس آثار وصل است, که اندوه فراق و هجران را که بر تخت دل صوفی تکیه زده است؛ 
مجبور به گریز می کند: 


مها توی سلیمان فراق وغم جودیوان / جودو رشد سلیمان نه دست بافت شیطان. (1/۱۱۰) 


همان مطالبی را که در مقایسة آدم و شیطان در تفسیر آدم گفتیم, در اینجا نیز معتبر است. 
سلیمان می تواند رمز عقل با نفس ناطقه یا حان باشد و دیوو پری در مقابل آن نفس امّاره 
غلبه یکی مفلوب شدن دیگری است. 


حونکه سلیمان برود دیوشهنشاه شود / حون برود صبروخرد نفس توامّاره شود. ۲۰٩‏ (۲/۱۳) 


در بیت فوق سخن از رفتن سلیمان و غلبه نفس امّاره یا دیو است. عکس این حالت» تحقق 
نفس مطمئنه در وجود صوفی است. و اين نحمّن» هم از اشراق نور حق تعالی بر دل صوفی و 
هم از احساس قرب و نزدیکی به معشوق حاصل می شود. اين معشوق جنانکه گفته ايم هم 
حق است و هم شمس که مرد کامل است و حق در او می زید و هم سلیمان که خود یکی از 
مظاهر تحمّق حق دروجود انسان کامل است. بخت و دولت از نظر صوفی تحّق جوهر الهی 


۵) این بیت. در ضمن, یاد آور قسمتی از سخن حضرت علی - علیه السلام - است: ما آزضی الموئن 
رب بمثل الحلم. [ نگاه کنید به احادیث مثنوی» ص ۱۱۸ ] 


دیووبری ۳۸۷ 


و اشراق نور حق بروجود است و بدبختی قطم انوارحق و عدم لطف و توجه وی یا پیر است. 
هلاباران که بخت آمد, گه ابثاررعت آمد / سلیمانی بتخت آمدبرای عزل شیطان را . (۱/4۳) 


دل تخت سلیمان است وسلیمان معشوق,عشق,شمس وحقء تحفّق جوهرالهی درهستی 
رمینی وکشف بی نهایت درخو یش به منزلة آمدن سلیمان برتخت است. این آمدن سلیمان بر 
نخت بااشراق نورحق تعالی برقلب توأم بامطیم شدد دیوان و پریاد و باشهوت وغضب است 
و نیزسایر اغلاق ذمیمه که از آنها ناشی می شود. وفتی حق درقلب موّمن جای 
می گزیند,* ۲ شیطان غاصب نفس امّاره عزل می شود. ارتقاء نفس در اثر اشراق حق بر 
قلب به نفس مطمئنه, به معنی مسلمان شدن شیطان ویا تحق نفس ربانی است. ملک 
پریشان دل با آمدن سلیمان و عزل شیطان سامان و قرارپیدا می کند حون دیوان و پریان از آن 
حایگاه حدایی رخت برمی بندند و این تفییر حال چنانکه بارها گفتیم نتیجه لطف حق و 
ریاضت و محاهدت انسان است. 


معشوفه به سامان شد تاباد حنبن بادا کفرش همه ایمان‌شد, تاباد حنین بادا 
ملکی که پربشان شدازشومی شیطان‌شد بازآن‌سلیمان‌شدتابادجنین‌بادا . 


ازاسلم شیطانی شدنفس توربتانی ابلیس مسلمان شدءتابادجنین بادا. (۱/۵۵) 


در اینحا زوحهای « کفر و اینان» و «شیطان و سلیمان» و «نفس شیطانی و نقس ربانی » 
(یعنی ابلیس نفس آما: ره و ابلیس مسلمان شده وارتقا یافته به نفس مطمئنه) با هم رابطا 
شباهت دارند و وحه شبه تقابل و ضدیت مان افراد هریک از زوجهاست. کفر و ایمان 
میج که هتان تبون لت ار سفق تیرنه لت بسا وهای تاه 
نیز تبدیل می کند. یعنی شیطان به سلیمان, و نفس شیطانی به نفس ربانی تبدیل می شود. 
در همین غزل زوجهای دبگری نیز جون «درو یش و فریدون»» «(فرعول و موسی 4؛ شب و 
صبوح))؛ و «غم و نت ۰۷ «گرگ و بوسف)) آمده است, که در کنار روحهایی که پیش از 
این اشاره کردیم, همگی مفهوم و عاطفه ای واحد را تصو یر می کنند. بعضی ابیات دیگر را 
که در آنها نام سلیمان و دیو در کنار هم آمده است می توان در همین زمینه تعبیر و تقسیر 
کرد. اما همواره باید به مفاهیم عشق, عاشق, معشوق, حق و حانشینی آنها به حای 
ب کف کر تعیتی اعتبارهای مختلف و نیز تحشم آنها در سلیمان و شمس تبریزی يا 
ولی کامل توحه داشت. 


۰ لایتغنی آزضی ولاتمانی و نی لب ی المزین؛ سم احادیث مثوی.ص ۲. 


۳۸۸ تفسبر داستان سلیمان 


مولوی در مثنوی, سلیمان را با دل - که همان جان و نفس ناطقه است - و دیوان و 
پریان را با قوای بدنی وبه خصوص حواس ظاهر و باطن, مقایسه می کند. اگر این فوای 
بدنی تحت فرمان دل قرار بگیرند و دل آ نها را به طریق صلاح و سلامت هدایت کندء دل 
سلیمان است و اگرقوای بدنی و شواغل حسی, نفس یا دل را به خود مشغول کنند, و شواغل 
حسی ومادی او را ازعالم حو یش باز دارد دل از عالم حویش -- که عالم ملکوت است 
- بازمی ماند و در اسفل السافلین نفس اماره و حیوانی سقوط می کند و این همان حال واقع 
شده در داستان است که دیوبه حای سلیماد فرمانروا می شود. 


همچنین هرپنج حس جول نایره. ‏ بر مراد و امردل شد جایره 
هر طرف که دل اشارت کردشان می رود هر پنج حس دامن کشان 
دست وبا در امردل اندرملا. ‏ هم جواندر کف موسی آن عصا.. 
دل مگر مهر سلیمان یانتست که مهارپنج حس برتافته است 
پنج حسی از برون میسوراو ...پیج حسسی از درون مأمنور او 
ده حس است و هفت اندام و دگر اجه اشتر فت اند می شم 
جزن سلیسماننی دلا درزمهتری. . بسرپرقودینوزن انسگنشتری 
گر درین ملکت بری باشی زریو خاتم ازدست تونستاند سه دیو 
ورز دستت دیوخاتنم زا نتنرد بادشاهی فوت شدبختت بمرد ۱ .. 
انسان با غلبه بر قوای نفسانی و در اختیار گرفتن آنها, سلیمانی است که دیوان را 
برای ساختن ایوان سعادت و منزل آخرت یا بهشت خود, از راه کسب عمل صالح و اندیشة 
نیک و اخلاق پسندبده به وسیله آنها به کارمی گیرد. قدرت سلیمانی انسان و غلبه بر 
دیوان» از طریق تزکیه و تصفیه دل صورت می گیرد و حون دل فوای بدنی را در اختیار و اراده 
خویش درآورد, حکم خاتم سلیمان را پیدا می کند که:قدرت سلیمان بدان باز بسته است. 
جون سلیمان شو که تا دپوان نو سنسگ بوسد از پی ایوان تو 
حون سلیمان باش بی وسواس وریر ناترا فرماد برد جتی ودیو 
حعاتنم تواین دلست و هوش دار . ات رود دیورا خانم شکان ۶ 
شمس تبرپزی کسی است که لشکر دیوو پری را به فرمان خود درآورده است. 


لشکردیووپری جمله به فرمان و یند/ با جنین عزوشرف ملک سلیمان رسدش. (۳/۹۹) 


۷ ملنوی. دفتر اول» ص ۰۲۱۹ ۰۸) متنوی؛ دفتر جهارم. ص ۳۵۲. 


دیو سلیمان؛ نیغ سلیمان» جبر ۳۸۹ 


و هر ان کس که بخواهد جنین عز و شرفی بیدا کند و صاحب قدرت معنوی شود و سزاوار 
برخورداری ارملک سلیماد» باید ریاضت کشد و خدمت پیرو ولی کامل کند تا به 


۳ ۱ 2-۳ 
ات نع او از دیوی برهد و به فرشتکی و کمال انسانی برسد. 
تا توایازی‌نکنی کی همه محمود شود؟! / تا توزدیوی نرهی ملک سلیمان نبری. (۵/۲۰۱) 


اس 
مولوی خود از راه نحدمت شمس و دستگیری وی به این مرتبه ارنقا یافته است. او دیوانة عشق 
براند و آنها ر قر راو دنت عویش ره کار کرد 


سن آن دیوانةبندم که دیوان را همی بندم / من دیوانه دیوان را سلیمان به حان‌تو. (۵/۳۲) 


حان هدهدی است که خواهان با زگشت به سوی سلیمان است و این بازگشت به شرطی 
میشر است که انسان بر دیوو پری غالب آبد و بر آنها سروری بیابد. 


دید دیو و پری دید زما سروری / هدهد جان بازگشت سوی سلیمان خویش.(۳/۱۱۱) 
دب سلیمان» نیغ سلیمال» جبر 


مولوی در موضوع حبر و بیان نظر خود در این باره, از داستال سلیمان و دیوان استفاده 
می کند. وی می گوید معنی «جف القلم » این نیست که بنده اختیاری ندارد, بلکه به این 
معنی است که هر عملی نتیجه‌ای مناسب با آن دارد. از خوبی, خوبی و از بدی, بدی 
حاصل می شود. این سنت خداوند است. آنجه حبر است و عوض نمی شود همین سنت 
است. غصه های دمیدم که بر انسان عارض می شود ناشی از حبری نیست که از پیش تعیین 
شده باشد, بلکه ناشی از خوی و حصلت دیوی انسان است که موحد اعمال و افکار ناپسند 
ی ک زود و این اعمال و افکار بر مبنای جبر سنت الهی؛ نتایج خاص و محتوم خود را ببار 
می‌آورد. سنت حق که درهستی این دنیا حاکم است تساوقتی انسان دیواست, چون تیغی 
برنده ازطریق عکس العمل اعمال واخلاق دبورابه کیفربد کاریها وبدانیشهایش 
می‌رساند. اما اگر انسان از طریق ریاضت و مجاهدت و با مرکب عشق خود را به مرتبد 
فرشتگی برساند, به گونه‌ای که جز خیر نیاندیشد و عمل نکند, در این صورت. حکم تیغ 
جبر سنت الهی از او رفع خواهد شد. سلیمان, مظهر حق است. تیغ سلیمان که با ان بر 
دیوان حکم می راند به منلهٌ حبرناشی از سنت الهی است. تا انسان دیو است تیغ سلیمان 
برنده است و جون انسان در اثر مجاهده و نیک اندیشی و نیک ورزی فرشته شود. او را از تیغ 


برند؛ُ سلیمان ایمنی است, چرا که حکم سلیمان بر دیو جاری است و نه بر فرشته. و رنج و 
۱ در این دنیا و درارتباط با انسان فرشته نشده و در دام علایق و امیال مانده, معنی بیدا 
کن 


فعل تست این غصه‌های دم بدم این بود ممنی قد جة القلم 
کت رتست یا | ری نیک را نیکی بود بد راست بد 
کارکن هین که سلیمان زنده است تانودیوی تیغ اوبرنده است 
چون فرشته گشت ازنیغ ایمنیست ‏ ازسلیمان هیچ اورا خوف نیست 
حکم او بر دیوباشد نه ملک رنج در خاکست نه فوق فلک, ۱٩‏ 


آنان که جبر را ازاين دید گاه نمی نگرند, جبر را بهانة سستی؛ تنبلی و عدم مجاهدت در راه 
حقٌ و حهاد با نفس می کنند. آن کس که غم و شادی و سعادت و شقاوت را تنها ناشی از 
تقدیر ار پیش رفته می داند» دروافع کاهلی خویش را در سلوک عشق بهانه می تراشد تا 
دلبستگی خود را به مال و جاه و قدرت دنیوی و نیز ضعف نفس خود را توجیه و تعلیل کند؛ و 
حجاب و موانعی را که خود در مقابل دیدگان و فرا راه خود به وجود می آورد به گردن 
تقدیر اندازد. این طرزتلقی از جبر» درواقم جبر کاهلان و سست عنصران است. جبر 
کسانی است که معشوفی را بر عاشقی ترجیح می‌نهند. آنان به جای آنکه عاشق حق باشند 
وبرم رکب عشق به سوی الله سیر کنند, با کسب هر انجه که آنان را در دیدة دیون و 
حسیس طبعان می آراید, خود را معشوق عاشقان فانی و پنج روزه می کنند. این کسان حتی 
علم را نه به قصد نجات و رستگاری و وسیله ای برای ارت به کمال معنوی, بلکه برای 
تفاخر و تظاهر و کسب محبوبیت, طلب می کنند. 


ترک کن این جبررا که بس تهیست  .‏ تابدانی سرسر‌جبرجیست 
نرک کن این جبر جمم منبلال . تا عبریابی از ان جبر چوجان 
ترک معشوقی کن و کن عاشقی ای گمان برده که خوب و فایقی .. 
عاشقانت در پس پردهٌ کرم بهرتونمره زنان بین دم بدم 
عاشق آن عاشقان غیب باش . عاشقان پنج روزه کم تراش, ۱۲ 


کسانی که این نوع جبرء «حبرمنبلان» رابهانةٌ کاهلی در راه عشق می کنند, و در عین حال 
برای کیش امتیارهای مادی و دنبوی می کوشند در وافع بدول اعتراف ۳ وحود احتیار 


۹ مثنوی» دفتر بنحم, ص ۰۳ ۰۲ ۰ همانحا ص ۲۰۳ ۰.۲۰4 


ماهی ۳۹۱ 


و قبول جبررا درمفهوم سنت الهی می پذیرند. زیرا درغیر این صورت کار و حرکت آنان 
معنی پیدا نمی کرد. 


گر دبوزند طعنه که خود نیست سلیمان / ای دی اگرنیست تودر کار چرایی )٩/۱۹(.‏ 
ماهی : حال روح 


در داستال حضر اشاره کردیم که ماهی در غرلیات مولوی رمر حان دح و عاری اف 
ماهی جان عارف در دریای عشق شناور است ونان و رزق ای آب حب الهی است. 


جن من از بحرعشق, آب چونش بخورد ‏ درقهح جن من, آب کنآذری. 


شمس تبریزی که سلیمان وقت و «فهرمان ولایت عشق ۱۱۲ است؛ از یک سوماهی دریای 
عشق و از سوی دیگر به سبب پیوند روح آوبا حق, خود دریا است. مولوی در طلب ماهی با 
نسان کاملی که اورا دستگیری کند, دام به دریا می افکند؛ اما از آنجا که بخت و لطف 
خدا با او بار است جان او صید سلیمان وقت یا شمس تبریزی می شود به همان گونه که 
انگشتری سلیمان را نیز ماهی دریا می بلّد. 


بر لب دریای عشق دیدم من ماهیی  .‏ کرد یکی شیوه‌ای شیوهٌ او ساحری... 
گر حه که ماهی نسمود, لیک خود او بحر بود وت کرساله ام وه و هسام مر 
بنگردرساهبی, نان وی و رزق او بحربود پس نودرعشق ازاو کمتری... 
دام فکندم که نا صید کنم ماهیی . صیدسلیسان‌وفت, جانمن,انگشتری.(۲)۳/٩)‏ 


مولوی به دنبال این ابیات گویا ابهام سخن خود را در بارةٌ شمس تبریز درمی یابد و در دو 
پیت بعد, او را بصراحت‌معرفی می کند. 


ر 
این حه بهانه ست خود,زودیگو بح رکیست؟ ازحسهد کس مترس درطلب مهتری 


بِ ‌ 2 ان د ۰ : ه .۰ ۰ ۰ 
روسسن سطلق ب ونان شودازدلت مفخرتبریرماضشمس حل ودین »بری. (1/۲۳) 


مولوی این لطف خدا دادی را که بختی نامنتظر و ناشی از موهبت حق است در غزلی با 
تصو یرهای گونا گون بیان می کند و به سلیمان و ماهی نیز اشاره ای دارد. 


آن بخت که را باشد کاید به لب جویی؟ تا اب خورد از جر خود عکس قمریابد 


۸ ابر کنش:وا روز بهان در وصف سلیمان به کار می برد: سم شرح شطحیات ص ) ۰۱۷ 


۳۹۲ تفسیر داستال سلیمان 


یعقوب صفت کی بود کز پیرهن‌یوسف اوبوی پسرجوید ودن ور بصریابد 
باتشنه حواعرابی»درحه فکنددلوی دردلون‌گارینی جون تشگ شکریابد 

یاه مجوسلیمانی بشکافدماهی را اندرشکم ماهی آن خاتم زریابد ... 

ه رکوسوی شمس الدین ازصدق‌نهد گامی ‏ گر پاش فروصاندازعشق,دو پریابد. (۲/۸۰) 


مور: رمز حقارت مربد درمقابل شیخ 
مور در ممایسه با سلیمان رمز حمارت وناحیزی است. مولوی برای تصو بر فاصله عظیم میان 
دو کس, از تلمیح مور و سلیمان استفاده می کند.. گاهی شمس را سلیمان و خود را در برابر 
او جون مور می بیند. 

جانم به فدای آن سلیمان کوجانب مورمی خرامد... 


مولوی خود ر مرده ای می داند که حضور شمس حون نفخ صور او را زنده می کند. به همین 
سبب از وی تقاضا می کند که جون سلیمان, یک دم مور را از حضور خویش محروم نکند. 


۱ ۱ تَ .‌ ِ ۱ ۳ 

از صسجن سرای توبرایم در نسقب زنی مگر که مورم 
۱ ۱ 72 ۱ 

من مور سوم سنوی نان بکسدم مسگذار ی سور :و 
شمسس تا دعونم حول دعوت نست نهخ صورم. (۳/۲۷۳) 
۳ 3 ‌ ۰ 72 

در فراق شمس تبریزی مقايسة مور و سلیمان تصویری برای برانگیختن لطف و ترحم شمس 
ً ۱ 9 ف 

می شود» سلیمان جکونه ممکن است به ازار موری راضی شود. 


حهان عشق راا کنو سلیمان‌بن‌داودی معاذالله که آزرینکی موری رواداری 


0 سم( ۳ 
‌ 2 ۰ نس 
و در سبت دیگری همین مضمون تکرار می شود. 


ور سلیماد بر موران آید 1 نا شود مور سلیمان حه شود؟ (۲/۱۰۱۷) 


ابیات متمدد دیگری نیزدرهمین زمینه درغزل‌های شم سآمده است که دربخش اوّل 
می‌توان آنها را ملاحظه کرد. به هر حال» مرید که در مقابل مراد. خود زا کاملاً تسليم و 


مور ۳۹۳ 


سلیمان به هدیه می برد, در راه شیخ پیشکش می کند: 
هر جت اشارت آبد جون و جرا رها کن با خوی تند آن هه زنهار سر بسر کین 
بای ملخ که جانست جون مور پیش او بر در پیش آن سلیمان بر هر رهی حشر کن ... 
خواهی درعت طربی؟ نک شمس حق تبریز خواهی توعیش بافی ؟ در ظل آن شحر کن.(۱/۲۵۲) 
دُ_ سم 
مرید پس از کوشش و محاهدت و دستگیری پس اگر لطف خدا شامل او گردد خود پین و 
انسان کامل می گردد و در این صورت, او موری است که سلیمان می شود. 
م72 ۰ ۴ ۰ ۰ ۰ ۰ 
فلندر گر جه فارغ می‌نماید ولیکن نیسست در اسرار فارغ 
و اولش وان اتسار همه گل گشت و گشت از خارفار 
حوموری دانه‌هاانبارمی کرد سلیمال شد شد از انبار فارغ.(4/۱۲) 
نس در مقایسه را حان که اصل الهی انسان اشتنم مانند مور است در برایر سلیماد. در مشوی 
اندیشه را که‌زاییدهُ حان و نفس ناطفقه انسانی است, مولوی, سلیمان و تن را در مقابل آن مور 
می داند؛ اما ابلهان عکس آن را تصور می کنند. 
پس جرا از ابلهی پیش توکور/ تن سلیمانست و اندیشه حومور, "۱۱ 
درغزلیات شمس نيزتن وحال با موروسلیمان مقایسه شده است: 
وسوسة تن گذشت, غلفلة جان رسید / مور فرو شد به گور چتر سلیمان رسید.(۲/۱۹۹) 
دربیتی ازغزلبات شمس, سلی مان راعشق وسماع راسپاه آن‌می خواند که موران ازبیم او 
به سوراخ می روند. 
عشقا توسلیمان و سماعست سپاهت / رفتند به سوراخ خود ازبیم توموران. (4/۱۳) 
: ۱ 7 ۲ 2 ,۲ 3 و 
صوفیه در مقابل عقل و نقل علما؛ عشق را می گذارند. مفتاح عقل و نفل برای وصول به 
حفیقت قباس و استدلال است. و مفتاح عشق برای رسیدن به حفیقت سماع اش ۱۳ 
سلیمان به وسیلهٌ سپاه خود به تسخیر ملکها و سرکوبی کافران می پردازد و عشق نیز با 


۱۲ ۱) مشنوی, دفتردوی ص ۳۰۳. [ درمورد ندیشه ورابطه آن‌با اصل الهی ونفس‌همچنین سم فیه‌ها 


فیه. ص ۵۱ و ۵۷ و ص ۱۹۱ ] 


۳۹۹ تفسیر داستان سلیمان 


سماع به تسخیر دلها و راندن افکار و اخلاق ناشایست از دل توفیق می‌یابد ویا به عبارت 
دیگ سماع است که صوفی را از عالم قال به عالم جان می برد و خطة دل او را برای حضور 
سلیمان عشق, پاک و آماده می سازد. با امدن عشق و سپاه آن سماع, موران از بیم به سوراخ 
می گُریزند. این موران را هم می توان به اخلاق ناپسند و اندیشه‌های حقیر و ناشی از 
دلبستگی به دنیا تعبیر کرد و هم به اشخاصی که تاب پذیرش عشق را به سبب عدم قابلیت و 
اهملیت ندارند. آنجه ازعلم ومعارف حقیقی که درنتیج؛ٌعشق حاصل می شود وقدرت ونیروی 
معنوی حاصل از آن, با آنجه از راه اندیشه و فکرت حاصل می آبد, قابل مقایسه نیست؛ یکی 
دحل سلیمان است ویکی مکسب موران. بنابراین, انسان باید بکوشد که دل خود را از 
اندیشه های ناحیر بپردارد نا شایسته تابش افتاب عشق شود. 


بدانکه عشق خدا حاتم سلیمانیست کحاست دخل سلیمان و مکسب موران 
لباس فکرت و اندیشه‌ها برون‌انداز که آفتاب نتابد مگر که بر عوران. (۸/۲۷۳) 


این موران را می توان, جنانکه سهروردی گفته است به حواس ظاهر و باطن که نفس را به 
این عالم و محسوسات آن و اندیشه‌ها و لذتهای دنیوی مشغول می کند نیز تعبیر کرد. زیرا 
که فعالیت این حواس مانع عروج نفس به سوی عالم حقیقت - که عالم خود او است - 
می شود. سهروردی درحایی ازرساله «فی حقبفة العشق»پس آزبحشی درباره «حسن» 
جمال و کمال را ازنام‌های «حسن» می شمارد و پس از اشاره به خبر «اْ اللّه تعالی جمیل 
و بحب الحمال» می گوید: ((همه کس طالب حسن اند» و بعد ادامه می دهد: 


به حسن که مطلوب همه است. دشوار می توان رسیدن, زیرا که وصول به حسن 
ممکن نشود الا به واسطهٌ عشق. وعشق هر کسی را به خود راه ندهد و به همه 
جایی مأوا نکند وبه هر دیده روی ننماید, و اگروفتی نشان کسی یابد که 
مستحق آنْ سعادت بود» حزن را بفرستد که وکیل دراست تا خانه پاک کند و 
کسی را در خانه نگذارد, و در آمدن سلیمان عشق خبر کند و این ندا در دهد که 
با ایها النمل ادخلوا مسا کنکم لابحطمتکم سلیمان وجنوده ۱۱۴ تا مورحگان 
حواس ظاهمر و باطن هریکی به جای خود قرار گیرند و از صدمت لشکر عشق به 
سلامت بمانند و اختلافی به دماغ راه نیابد ,۱۱۹ 
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۰۶ نمل ۲۷: ۰۱۸ ۵ ) مجموعهٌ مصنفات شیخ اشراف» ج ۳. ص ۲۸۵. 


انگشتری سلیمان ۳۹۵ 


انکشتر ی سلیماد: دل» عشق» روزه» حاحت 


در قرآن کریم در بار؛ انگشتری و اینکه قدرت و نیروی سلیمان بسته بدان انگشتری بوده؛ 
مطلبی نیامده است. اما درتفاسیرجنان که نقل کردیم (بخش اول: انگشنری) به این 
موضوع و اینکه به سب انگشتری, سلیمان بر پریان و دیوان حکمفرمایی می کرد, اشاره رفته 
ست. وحتي گاهی شکل وترکیب ان اگتری را تفج دادن ۱۷ در فزیات 
سمس؛ انگشتری به همین سبب مظهر قدرت و نیروی سلیمان است که وی به وسیلهٌ آن, دیو 
و پری را مطیع و فرمانبر خویش می کند. نیروی معنوی پیر با انسان کامل که با تحقق 
جوهر الهی وی متحقّق می شود, خود به منزلخ نگین سلیمان است که دیوو پری را مطیع امر و 
فرمان اومی کند. جانی که به حق پیوسته است جون نگین سلیمان دارای قدرت‌های 
بی بابال است., 


توجان‌سلیمانی آرامگه‌جانی ‏ ای‌دیووپری شیداازخاتم‌توجانا... 

ت وکعبة عشاقی شمس الحق تبریزی!. زمزم شکرآمیزاززمزم توجانا.(۱/۵۹) 
هرنفس ناطقه انسانی به علت آنکه از اصل الهی است. بالقوه سلیمان است و قابلیت و 
استعداد فرمانروایی بر دیو و پری - که او را بدین جهان مشغول می کند - در او وجود دارد. 
آنجه دل با نفس ناطقه را از فعلیت یافتن نیروی خدا دادی, و از تحفّق قابلیت و استعداد او 
مان می شود دیون نفس امّاره وشهوات اینجهانی است که خود موجد افکارواخلاق 
ناشایست می گردد. دل بنابر این خانم شاهی انسان است که خداوند در وجود انسان قرار 
داده و به او عطا کرده است وبه وسیلهٌ آن است که انسان می تواند حا کم و فرمانروا شود و 
دیگر قوای حسمانی و مادی را تحت اختیار و اراد حو یش درآورد و معشوق جهانیان گردد» 
و این به شرط توجه به دل و اصل الهی و تحّق بخشیدن نیروی بالقوة آن است: 


خانم شاهیت در انگشت کرد تاکه شوی حاکم وفرمانروا 
هر که بگرد دل آرد طواف  .‏ جان جهانی شودودلر با.(۱/۱۳) 


حاتم گرانبهای جان که دروجود انسان‌نهفته است» درهستی اینجهانی به دست دیوو 
شیطان نفس اقاره است. او جون بازی است که از عالم ملکوت آمده است و در این حهان 
اسیر کند؛ تن و مقتضیات تن و زندگی مادی شده است. این وظیفة انسان است که با 


۵۹ -ه اعلام فرآن» ضص ۰۳٩۹۱‏ 


۳۹۹ تفسیر داستان سلیمان 


۵ ۰2 ۰ 2 2 .۰ 
شش ومجاهده خودباید کندهو گرةبند ازپای بازنفس ناطقه بگشاید. ونیزاین گوهر 
گرانبها را که خاص خداوند است. با توحه به علایق پست و حقیر دنیوی به بهای ارزان 

نفروشد. سلیمان جان با تحقق نیروی الهی است که صاحب خاتم می شود. 


منگربهر گداپی که توخاص از آنمایی ‏ مفروش خویش ارزان» که توبس گرانبهایی... 
بستال ز دبو خانم که توی به جان سلیمان بشکن ساه اعس که نو آفتاب رایی... 

۰ 1 
تو چوباز پای بسته» تن توچو کنده برپا .. توبه چنگ خویش باید که گره زپا گشایی.(۱۳۹۱۳۵/٩)‏ 


مولوی درمثنوی نیز خاتم سلیمان رابه دل تعبیر می کند. دل خاتم سلیمان انسان است. | گر 
نسان وسواس و ریورا که زايیدة دلبستگی به امور حقیر و دنیوی است, از دل براند ومانم از 
آن شود که نفس اقاره این حاتم را بر باید و مالک آن شود به نیروی آن می تواند قوای 
نفسانی از جمله وت خشم و شهوت و دیگر قوای جسمانی را که امیال و اخلاق حقیر و 
پست از آن می زاید, اسیر ومطیع خویش سازد و آنها را درراه سعادت و رستگاری خویش 
به کار گیرد. 

خون:سلینمان شو که ما دبوان نو . مستک سرنتد ازبین اینوان تر 

تسیا ناشن ری ور ترا فرسانس‌مخنی ود 

حاتم نواین دل است و هوش دار تا نگردد دیو را خانم شکان ۱۷ 


مولوی همچنین از نیروی عشق و عشق الهی به نگین سلیمان تعبیر می کند. نیروی عشق اگر 
در خدمت دیوقرار گیرد. متعلق آن علایق دنیوی و جسمانی است و آنچه تن را خوش می آید 
و لذت می بخشد و اگر در خدمت دل و سلیمان حان قرار گیرد, متعلق آن لذنهای معنوی 
و آمور اعروی و معارف الهی است. در صورت اول عشق خاتمی است که به دست در 
افتاده است و عشق, عشق محازی و حویای لذتهای حسی وبدنی است. اما در صوبت 
دوم» عشق خانمی است به دست سلیمان و عشق. عشق حفیقی و الهی است و حویای 
حقایق و لذتهای روحانی: «بدانکه عشق خدا, خاتم سلیمانست» (4/۲۷۲ سه 


۷) مننوی: ج 4» ص۳4۱ ونیزمقایسه کنیدبا عطار: 


به مص اندر برای‌تست‌شاهی تسوجوی وس ف جرا درف مرحاهی 
ازآن برملک خو بشت نیست فرمان که دی وی همست برحای‌سلیمال 


اگرعاصل کی انگعتری‌باز بفرمان آیسدت دیسووپری‌باز 


(اسرارنامه» ص )٩٩‏ 


انگشتری سلیمان ۳۹۲ 


موران ). بنابر اي عشق» بالقوه همان نگین سلیمان است که در صورت تحقّق آن» دیوو پری 
یا انجه قوای حسمانی وبدنی و ناشی از خواستهای آنهاست؛ اسیر و مطیع وی می شوند. 
وقتی دیوتن, مالک این نگین شود آن را درجهت برخورداری از خواستها و علایق تن و 
نفس امّاره مورد استفاده قرار می دهد. تنها کسی که می تواند اين نگین را از دیوتن بستاندء 
سلیمان یا ولی کامل است که راهنمایی و هدایت او سبب تَحمّق جوهر الهی روح و تهذیب 
و تزکية جان یا دل می شود و از این طریق فدرت و تسلط بر قوای ذمیمة نفسانی, مرید و 
سالک را حاصل می آبد و عشق مجازی.تبدیل به عشق الهی شده و نیروی بالقوهُ عشق تحمّق 
می‌یابد, 


۳ 
نگین عشق کاسیرو بند دیووپری . زدیوتن که ستاند؟ مگرسلیمانی 
که برشکافت زره برتن جنین کافر. به غیرشیرحق و ذوالفقاربرانی ؟!(0/۲۹۱) 


سلیمانی که قادر است نگین عشق را از دیوتن بستاند و ارواح اسیر را آزاد کند و عشق الهی 
را در آنها تحقّق بخشد خود دارای مهر عشق است. مولوی این سلیمان را در وحود شمس 
می بیند. دوبیت زیر مطلع و مقطع یک غزل است: 


جومهر عشق سلیمان به هرردو کون توداری ‏ . مکش نودامن خود را که شرط نیست‌به‌یاری ... 

توشمس خحسروتبریز! شراب بافی برریز براق عشق بکن تیز که بس اطیف سواری.(۲۵۷/) 
این سلیمان با شمس به سیب داشتن همین مهرونگین عشق الهی, معشوق سالکان عاشق 
و طبیب بیماران عشق است. با آمدن او عاشقان از ربحوری شفا می یابند حگر تشنة به آنان از 
شر بت وصل و حضورش سیراب می گردد و آنان از خویش فانی می گردند. پا آمدن 
حورشید به برج حمل, بهار آغاز می شود و زمین زنده می شود و گلها و درختان سبز و خرم 
می شوند, و با آمدن معشوق نیز خورشید عشق ب برج حمل می رود و از نور آن زمین دلها و 
حانها پرورش یافته و سبز و خرم می‌شود. بنابراين, معشوق چون موسی است که با آمدنش 
دل از دست فرعونیان افکار و اخلاق و اندیشه‌های ناشایست رها می شود و عیسی است که 
عازر مردهٌ دل با آمدنش زنده می شود و سلیمان است که با عرضه کردن خاتم و منشور 
خحریش دیوان و پریان قوای بدنی را رام و مطیع می سازد. 

باز در آمد طبیب از در رنجور خو یش دست عنایت نهاد بر سر مهحور خو یش 


باردگ رآن حبیب رفت برآن غریب ‏ ناجگرا و کشید شربت موفور خویش... 
شکر که خورشید عشق رفت ببرج حمل , دردل و حانها فکند پرورش نور خو یش.۰۰۰ 


۳۹۸ تفسیر داستان سلیمان 


باز سلیماد رسید دیووپری جمع شد برهمه شان عرضه کردخاتم ومنشورخو یش. (۳/۱۱۱) 


مولوی زمانی که خود جون شمس به تحقق جوهر الهی در وجود خویش موفق می گردد, و 

شمس را در وحود حویش کشف می کند و ازز بان او- که «من» متعالی خود او است 
۳ ی ۰ ش 72 ۰۰ 2 ۲ 

سخن می گوید, سلیمانی است که صاحب نکن است. و ازنیروی آن دیوو آدمی وحن 

بهفرمان او ند 


جه‌دانی تو؟! که درباطن چه شاهی همنشین دارم رخ زرین من منسگ رکه پای آهنین دارم 

بدان شه که مراآوردکلی روی آوردم وزان کوآف رب دستم‌هزاران آفرین دارم 

گهی خورشبدرامانم؛ گهی دریای گوهررا درود عزملک دارم برون دل رمین دارم. ۰۰ 
جودیسووآدمی وجن‌همی بینی بفرمانم نمی دانی سلیمانم که درخاتم نگین دارم (۳/۱۹۱) 


افلا کی در مسب ازشاء این غرل» فصه دیل را اورده اتتت< 


همحنان از حضرت جلپی حسام الدین منقول است که روزی خدمت شیخ 
صدرالدین با اکابر درو یشان به عیادت مولانا آمده بودند, تعلّق عظیم نموده از آن 
حالت متألم می شدء گفت؛ شفاک ال شفاء عاجلا رفع درحات باشد اهید 
است که صحت کلی روی نماید... فرمود: بعد از این شذاک الله شما را باد 
همانا که درمیان عاشق و معشوق بیراهنی از شعر بیش نمانده است» نمی خواهید 
که بیرون کشند و نور به نوریبوندد... و حضرت مولانا این غزل را سراغاز 


و 


بیش از این اشاره کردیم که در عرفان وکا نیس و توق حوهر آلهی انسان از راه 
مجاهدت و ریات ممکن است. و روزه یکی از طرق ریاضت و تزکیة نفس است که به 
وسیله آن نفس از دلبستگی به دنی و عوارضی جون حرص و حسد و جز آن رهایی می پابد. در 
عرفان روزه هم به معنی ظاهراست وهم به معنی باطن, درخلاصة شرح تمرف ازفول 
فارس نقل شده است که: «معنی روزه غایب گشتن است از دبدار حلق به دیدار حق تعالی 
یعنی ار این روزه, روزه سر همی خواهد نه روزة ظاهر, پس جون ظاهر را از شهوت و مراد 
بازداری, به حکم ظاهر شریعت روزه‌دار باشی و چون باطن را از هوای نفس و خلق 
بازداری, به حکم حقیعت روزه دار باشی "۱۱ 
شهوت و امیال مادی و نیز هواهای نفسانی که همان دیوان و پریان هستند, تحت اراده 


» بدین ترتیب جول روزه سبب می شود که 


۸)نقل از کلیات شمس؛ ج سوم بانوشت, ص ۱۹۸. ۱۱) خلاصه شرح تعرف» صص ۰1۸۷ ۰۸۸ 


انگشتری سلیمان ۳۹۹ 


۰ ۰ ۳ یگ ۰ هِ‌ ۰ ۰ ف ِ 
انسان درایند ورام و مطیع شوند. و نفس از خلق به حق متوحه گردد, روزه به نوبةُ خود به 
منزلٌ حاتم سلیمان است. 


به روزه باش که آن خاتم سلیمانیست / مده به دیوتو خاتم, مزن توملک بهم.(4/1۸) 


((حنه)) 9 افتتت/ نه بیروی روره در رستگاری نفس اشاره دارد. ((حنه)) ره معنی سیر 
است. درخلاصه شرح نعرف به دنبال مطالب «فارس» وضمن نوضیح این کلمه درفول 


پس روزه را جنة خواندند بدان معنی که وی پوشش گردد مر بنده را و اندر پوشش 
اختلاف کرده‌اند. گروهی گفتند سپر گردد از غیبت و دروغ و محال و مانم 
شود. و بعضی گفتند سپر گردد از آتش دوزخ؛ و بعضی گفتند یز کرد9 ول 
بنده را از هر جه یر حق تعالی است, تا آن را نبیند و از ایشان غایب گردد. ۱۲۰ 


به دنبال این توضیحات باز به حدیث قدسی دیگری اشاره شده است که پیامبر(ص) فرمود 


که خحدای تعالی می فرماید: الصّوملی انا آجزی به ودرمعنی وتفسیراین حدیث 
می نو یسد. 


گفت روزه مراست و حزای روزه من دهم. و بعضی بزرگان گفتند که: معنی آن 
است که جزای روزه منم. یعنی به هر طاعتی بنده ثواب و درجات یابد, باز 
روزه‌دار حون شرط روزه به حای آورد و حناد دارد روزه که باید داشتن مرا یابد. 
باز ابوالحسن‌ین ابی ذر گفت؛ معنی آن است که معرفت من حزای روزه داران 
است و بسنده باشد جزا مر روزه‌دار را که هیچ جیز به معرفت نرسد و برابر معرفت 
تاش ۲۳۱ 
مولوی در غزلی که به آمدن ماه صیام بشارت می دهد, به تمام مضامینی که در بارة روزه نفل 
کردیم اشاره می کند. دست داشتن از طعام - که غدای جسم است - دل را مستعد پذیرش 
نورحق ودعرفت حق که مائد؛جان است.-می کند. دراین حال, حان ازدوری وجدایی از 
حق می رهد ودست طبیعت حیوانی ؛ انسان را که‌تقاضاها وخواهشهای آننفس را 
مشغول زندگی حیوانی و بای‌بند خوردن و آشامیدن می کند, می بندد. با روزه‌داری و جوع 


۰) همان کتاب» ص ۰.۸۸ ۷۱) همان کتاب» ص .۸٩‏ 


۰۰ تفسیر داستان سلیمان 


لشکرضلالت شکست می خورد ولشکرایمان فرامی رسد. لشکرایمان با اسبهای جنگی 
و تازان دست به غارت اخلاق ذمیمه وعادات پست مادی که اسباب وعّت لشکر کفر و 
ضلالت اند, می زند و از آتش فروزنده از برخورد سشمضربه‌های آنان بر سنگ, نفس اقاره که 
سالار لشکر ضلالت است به افغان و ناله درمی آید و با قربان شدن آن, حأن مرده, زنده 
می‌شود. جنانکه موسی, با کشتن گاو و قر بان کردن آن مرده را زنده می کند ( سم 
داستان موسی: گاو) روزه نیزتن راقر بانمی کندوروح درنتیج؛‌قر بان آن» زنده‌می شود, 
و زندگی روحانی از سر می 3 آنگاه او مهمان خداست و از مانده نور و معرفت خدا 
اطعام می شود 


امد شهر صیام. سنج سلطان رسید دست بدار از طمام مانده جان رسید 
حان ز نطعیت برست دست طبیعت بست قلب فتلالت کشت تشک امان زد 
لشکر «والعادیات۱۲۲» دست به ینما نهاد  .‏ زانش «والموربات"۳» نفس به اففان رسید 
البقره راشت بود موسی عمران نمود  ...‏ مرده از و زنده شد جونک به فربان رسید 


روزه جوقربان‌ماست زندگی جان ماست تن همه قربان کنیم جان جوبه مهمان رسید.. (۱/۱۹۸) 


بیت آخر درضمن اشاره به حدیث معروفی است که مولوی ضمن مطالبی که همسازو 
همآهنگ را مفهوم ابیات فوق اشتت: ان را در فیه‌مافیه نقل کرده است: 


ترا غیر این غذای خواب و خور غذای دبگر است که یت عنذ ری بظلعمنی 
وبسفینی. "" در این عالی این غذا را فراموش کرده‌ای و به این مشغول شده‌ای و 
شب و روز تن را می‌بروری, آحر این تن اسب تست و این عالم آخراواست‌و 
غذای اسب غدای سوارنب‌اشد او را به سر خود خواب و خوری است و تنعمی 
ان سیب تک میات و نوی رارقا یه عززر باس در 
۳ اسبان مانده‌ای و در صف شاهان و امیران عالم بقاء مقام نداری دلت آنجا 
است, اما چون تن غالبست حکم تن گرفته ای و اسیر او مانده ای, ۱۳۹ 


۲) اشاره به والمادیات ضتعاً (عادیات ۱۰۰: ۱ به اسبان تازی که همی تازند و نفس همی زنند به 
آواز در تاختن. ۳) فالموریات قدحاً (عادیات ۱۰۰: ۲) آن آتش افروزان از 
سنگ به سنبه‌های خو یش [برای ترجمة و تفسیر سم کشف الاسرارمیبدی؛ج ۰۱۰ ص ۵۸۳ و بعد ] 
۶) حدیث نبوی است که به صورنهای مختلف در صحیح مسلم و بخاری نقل شده. از حمله در 
صحیح میلم: چاپ مصر [مطبماٌ مجمدعلی صبیح و اولاده), ج ۳» ص ۰۱۳۳ ۰۱۳[ -سه به فیه‌مافیه 
ص ۲۵۰ پانوشت ] ۵) یه مافیه. ص ۰۱۱ 


انگشتری سلیمان ۱ 


مولوی پس از ابیات فوق سخن از صبر می گوید که با ماه صیام با ماه صبر که قرآن در آن 
نازد می شودء ارتباط دارد و نیز ارتباط صبر با مفهوم روژه را در نظر می آورد. صاحب 
التصفیه‌می نو یسد . 


یک گونه از صبر دور بودن است از معصیت و متابمت شهوت و ترک لذت و 
توقف بر آن, و این صبرء دشخوارترین نوعی است که از ملایم طبع دور باشد و 
برین صبر کنند. و این صبر مهم مریدان و مبتدیان است که درهای راحت و 
شهوات و لذات بر خود بندند و هرچه نفس اماره از ایشان طلب کند, ندهند و 
بران صبر کنند و مخالفت هوا نمایند تا به نور دل برسند.*۲ 


4 از ند از یله یا کان ع رن جوع می آزماید: ونبلونکم بشیء من الخوف والجوع و 
نفص من آلاموال لافس والنْمَراتِ وّبشرالضّابرین ۱۳۷ آنجه صاحب‌التصفی‌راجع به صبر 
می گوید از دور بودن از معصیت و متابعت شهوت و ترک لت از شرایط روزة به شرط 
است و به همین سبب با روزه صبر همراه است و با صبر ایمان حنانکه از حضرت علی 
علیه السلام نقل شده است: وعلبکم بالبران الهّبرین ألابمان کالرآس ین الْحسَد ۱۲۸و 
این خود یادآور حدیث من لاصبُرله اابمان‌له ۱۲۱ است که مولوی نیز در مثشوی بدان اشاره 
دارد. "۲۳ به هر حال صبر و روزه سبب محتاج داشتن نفس و استغنای حان از ماسوی الله 
۳۱۳۵۳۸۹/۹ 
روزه ضعیف می شود و می شکند و حان آزاد شده به حانان می رسد. در دنبالةٌ ابیاتی که نقل 
کردیم ات زین امقه ات 


صبر حوابریست خوش حکمت باردازو زانک جنین ماه صبر بود که فرآن رسید .. 
نفس جومحتاج شدروح به معراج شد حول در زندان شکست حان برحانان رسید .. 
یس تقوا زر اپرست کشت دعانش فول. ‏ دت تا نش وک رف لک ماب وخوان رسب 


تس ودقا رای ستشور ون یو آن سخن ولقمه حو کان بخموشان رسید. (۲/۱۹۸) 
ب ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ م2 عِ ت‌ رس 

در داستان عضر گفتیم که از نظر مولوی حاجت و نیاز انگیزه حرکت و سبب تکامل است. و 

خداوندتا این حاحت درکسی به وحودنياید, حیزی به کسی نمی بخشد" "۲ .وحودنیازناشی 


۰ التصفیه فی احوال المتصوفه: ص ۷۳. ۷ )مره ۲: ۱۵۵. 
۸ و ۱۲۹) برای ماخذ اين دو سم احادیث مثنوی» ص ۱ . ان 


۰۱) این نکته را مولوی» درمثنوی: درموارد متعدد, نقل کرده‌است. به شواهدی ازآن درداستان حضر 


۱ تفسیر داستان سلیمان 


ازدوقطبی بودن اموراست که می توان آن رانتیجه وجودنسبت عشق با تضاددرمیان 
اموردانست. پیدایی احساس نیازدرانسان مستلزم وحوددوامریا دوحالت است که‌یکی منظور و 
مطلوب است ودیگری نامطلوب. نیا زناشی ازمیل به مطلوب و گر یزازنا مطلوب است. بدون این نیاز 
کوشش و مجاهده انجام نمی گیرد و بدون این کوشش و مجاهده, فعلیت یافتن فونها تحّق 
نمی‌یابد. درنفس ناطفهُ انسانی» از روی فطرت میل و عشق پیوستن به حق نهفته شده 
است. به همین سبب نفسی که بیداروآگاه شده است. از غربت و فرقت ازیار و دیار 
گریزان است و به سب احساس این حال نیازمند پیوستن به پار و دبار است. وجود اين نیاز 
انگٌیز؛ کوشش او و برداشتن موانم و غلبه بر امیال و هواهای پست نفسانی می گردد. در این 
جشم اندانن حاجت. چون انگشتری سلیمان است که دیوان و پریان را رام و مطیم» و را 
وصول جان به جانان را ه‌وار و ممکن می سازد. همان‌طو رکه بانگ کف زدن در نتیجة 
جدایی و پیوند دو دست حاصل می شود تحقّق نیروهای بالقوةُ نفس نیزبه احساس فراق از 
معبود و امکان وصل و پبوستن ِِ دارد. 


حالت ده و حیرت ده ای مبدع‌بی حالت لیلی کن ومجنون کثس» ای صانع‌بی آلت 
صدحاحت گونا گون درلیلی ودرمجنون فریاد کناب پیشت کای معطی بی حاحت 
انگشتری حاجت مهربست سلیمانی ره هست به پیش نو ازدست مده صحبت .. 
خاری که‌ندارد گل درصدرجمن ناید خا کی ز کجایابدبی روح سرو سبلت 


کف می زن وزین می دان‌تومنشآهر بانگی کین بانگ دوکف نبودبی فرقت‌و بی وصلت.(۱/۱۹۷,۱۹۲) 


مولوی در موی نیر این نمئیل کف ردد را برای بیال رابطه عشق دو طرفه ای که در میان همه 
احرای حهان وحود دارده آورده افخت: 


حول دراین دل برق‌مهردوست حست اندرآن دل دوستی می دان که همست 
۹ هِ ‏ م2 
در دل نوم هر حق حون شد دو نو هست حق رابی کمانی مهر نو 
هیچ بانگ کف زذن ناید به در ازیکی دست توبی دستی دگسم... 
حکمت حق در قضا و در قدر کرفضا را عناشه ان هسمنه کر 
جمله اجزای جهان زان حکم پیش جفت جفت و عاشقان جفت خویش 
اشاره کردیم؛ ونیز سم دفتر سوم ص ۱۸۳. 
[هرج رو ییداز بی مسحتاج رست تابیابدطالبی جیزی که جست. .. 


مسجد اقصی 6۳ 


هست هر جزوی ز عالم حفت خواه  .‏ راست همچون کهرباو برگ کاه.۱۳۲ 
مسجد اقصی : دل 


هم درمشنوی و هم د رکلیات شمس ازمسجد اقصی تعبیربه دل شده است. درمثنوی 
کیفیت ساختن مسجد اقصی که سلیمان آن را شروع می کند به تفصیل آمده است. مولوی در 
ادامهٌ این داستان به آنجا می رسد که سلیمان هر روز صبح که وارد مسحد می شد, گیاهی 
نورسته می دید که نام ونفم و ضرر خویش را با اومی گفت و ارهمین حا بود که طبیبان 
خواص گباهان را از سلیمان آموختند و به تدو ین کتب طبی پرداختند. مولوی در اینجا به 
مناسبت نتیجه می گیرد که: 


حمله حرفتها یقین از وحی بود / اول او لیک عقل آن را فزود.۱۳۳ 


دنباله این مطلب به آنجا می رسد که روزی اش بسیار سبز و تر در مسحد می رو ید که 
حون سلیماد نامش را می برسد, حواب می دهد نامش «خروب» است و خاصیتش این 
است که در هر حا برو ید آنحا و پران می شود. سلیمان می فهمد که زمان اجل نزدیک شده 
است, زیرا می دانست که تا او زنده است مسحد خلل نمی یابد. 


ص_ ۳ ۰ ۲ 5 16 
کفت تامن هستم اين مسحد یقین در خلل ناد زافات زمین 


مولوی در اینجاء مقایسه ای میان مسحد و خروّب ازیک سوو دل و یار بد و کی از سوی 
دیگر به عمل می آورد. دلی که برتن وخواهشهای‌مادی تن غلبه کرده است و تن خاضع و 
ساحد آن دل است, به منزلهٌ مسحد و خانهٌ خدا است. این مسحد را یار بد و کی و ناراستی 
مانند همان خروّب است که و پران مي کند و جایگاه ایمان و خدا راء به جایگاه کفر و شر و 
شیطان مبدل می سازد. و این تبدیل را نباید جون طفلان, ناشی از جبر دانست و حرم را به 
گردن قضا انداخت بلکه باید قبول کرد که نتیجة اختیار خود بشر است جنانکه آدم فریب 
خود را از ابلیس نتیجة جبر ندانست و توبه کرد اما ابلیس جرم خود را در سر پیچی از فرمان 
خداوند و سحده بر آدم ناشی از جبر و مشیت الهی دانست: 


۲ مننوی» دفتر سوم » ص ۰۲۵۱ ۳) همانجا دفترجهارم» ص ۰۳۵۵ 
۶) همانحا, ص ۳۱۰۳۵۹ 


تفسیر داستان سلیمان 


مسحدست آن دل که حسمش ساجد است 
پار بدجود رست دروم هراو 
برکن از بیخش که گرسر برزند 
عاشقاخروب توامد کژی 


پاربد غروب هرجامسجدست 

۶ عم 
هین ازو بگریزوکم کن گفت و کو 
مرتراوت سحتدت راب رکند 
همچوطفلان سوی کز چون می غزی, ۲۹ 


با مسجد اقصی و سوداهایی را که در دل پیدا می شود, با گياهان رو ینده در مسجد اقصی 


مقایسه‌می کند. فکرها وخیالهایی که دردل پیدامی شود اسرارزمین دل رافاش 


می کنند. 


هین مدو اندریی نفس جوزاغ 
کر زر رو در بی عنفای دل 
نو گیاهی هردم ازسودای تو 
توسلیماد وار داد او بسده 
زان‌که حال این زمین با ثبات 


م2 ۰ ۱ ۰ 
کوبه کورستان برونه سوی باع 
اف وخ وهای ول 
می دمد در مسحد افصای تو 
بی بر از وی پای رد بروی منه 
تا کوتسا فان امن ات ۱۳۶ 
بار تویدبانوانواع ثبات ‏ . 


در کلبات شمس, مولوی ور ود خیال شمس را دردل خود به منرله ورودسلی مان درمسحد 
اصی نلفی مه کنتنن: دل از امدد این خیال حول مسحدی از هزاران شعله منور می شود؛ 


بهشتی پر از حور و رضوان و اسمانی با حندین 


محبالت هم حو سلطانی شد اندر دل خرامانی 


نمالی الله تعالی الله درون جرخ جندین مه 


۵ همانحا. ص ۳۱۰. 


ماه می شود . 


حنانک آید سلیمانی درون مس حل افمی 
بهشت و حوض کوثر شد پراز رضوان پر از حورا 


بر از حورست این خرگه نهاد ار دبده اعمی. (۱/۲) 


۹) همانجا دفترجهارم ص ۰۳۵۹ 


)ع(حلاص.٩‎ 


الف) داستان صالح 
نام صالح درعهد عنیق نیست, اما درفرآن کريم هشت بارذ کرشده است (اعراف ۷۳۰۷و 
۵ هود ۰۱۱ ٩۱‏ و ۱۲ و 11و ۸۹؛ شعرا۲: ۱۸۲؛ نمل ۲۷: 4۵ 

بنابرانجه ازاشاره‌های قرآن کریم‌برمی ید خداوندصالح رابرای راهنمایی قزم 
ثمودبرمی گریند؛ اماقوم لمودوی راانکارمی کنند و از او می خواهند که اگر راست می گوید از 
خحدای بخواهد تا عذابی را که وعده داده است فروفرستد. صالح نعمتهای خداوند را به آنان 
تذ کر می دهد و از آنان می خواهد که به شتر ماده‌ای که نشانه خداوند است آسیب نرسانند و 
اجازه دهند که آن شتر آزادانه در زمین بجرد. اما فوم مود شتر را می کشند و صالح آنان را به 
عذاب خداوند آگاه می سازد؛ و به آنان می گو بد:. 


عذاب را گوش دارید که نا سه روزعذاب اید شما را. اول روز رو یهای شما 
ررد گردد. و دوم رور سرح گردد. و سه‌ام روز سیاه گردد؛ پس روز جهارم شما 
را عذاب آبد. حنانکه دای -عرَوحل- گفت؛ معا فی داركم له یام یک 
وعد غیر مکُذوب,! پس آن علامتها که صالح -علیه السلام- وعده کرده بد پیدا 
آمد... پس» روز جهارم بانگی و اوازی از اسمان پیامد جنان که از سهم و هول 
آن همه را جانها ازتن برآمد. چنانکه خدای -عزوحل- گفت: فاخذ نهم ارف 
فاضبحوا فی دارهم جایمین " بگرفت ایشان را آوازی, بگردیدند اندر سر ایهایشان 
خا کستر. .. و خدای -عزوجل- صالح را و قوم او را که بدو بگرو یده بودند از آن 


عذاب برهانید...۳. 


مهمترسن حادنه داستان صالح که در دبوان شمس به آن اشاره شلد امتت موصوع شتر صالح و 


۱ هود ۱۱: 1۵. ۲) اعراف ۷۸:۷. ۳) ترجمة تفسیر طبری؛ ح ۵ ص ۲۷. 


"۰۰ داستال صالح 


حگونگی رادن و مرگ اوست که بس از نقل بیتها به آن اشاره‌می کنیم. 


ناقه (اشتر). 


نا صالح جوز که زادیقین گشت مرا / کوه پی مزده تواشتر جمازه شود.(۲/۱) 

نافة له بزاده به دعای صالح  .‏ جهت معجزهُ دین ز کمرگاه جبل 

هان و هان نافه؛ٌ حقیم تعرض مکنید نانبرد سرتان را سس شمشیر احل.(۳/۱۵۲) 
از کوه شنونعرة صد ناق صالح / وز جرخ شنوبانگ سرافیل صلایی )٩/۱1(,‏ 

ی که صالح توواین هردو جهان یک اشتر/ماهمه نعرهزنان زنگله همچون جرسی , )٩(‏ ۸۱( 
صالح او آمد واین هردوجهان یک اشتر/ ماهمه نعره زنان زنگله همچون جرسی )٩/۱۱۳(.‏ 


صالح جندانکه قوم خويش را به خدای -عزوجل- می خواند, هیچ کس به وی نمی گرود. 

سرانجام از اومی خواهند که راستی گفتارش را برهانی بنماید تا پیامبریش معلوم رف 

صالح می پرسد جه معحزه ای می خواهید؟ 
گفتند که ما جنان خواهیم که ازمیان اين سنگ و کوه, اشتری ماده سرخ موی 
بیرون آوری با یکی بجه سرخ موی, تا ما را شیر دهد وما از آن شیر وی 
می خوریم؛ آنگاه ما به توبگرو یم و بدانیم که توراست همی گوبی. صالح 
کت که مب خدایب‌ع مخ ند اسان شرس هاگتساخ ۱ 
خدای -عزوحل- اندرخواست. و حق -جل و علا-آن دعای صالح 
س علیه السلام. احابت کرد؛ و او را اندر میان آن فوم نا امید نگردانید؛ و هم در 
حال, آن کوه در نالش آمد, و به قدرت حق تعالی بشکافت, و اشتری ماده سرخ 
موی با بجه‌ای سرخ موی از آن شکاف کوه بیرون آمدند. و جون بیرون آمدند, 
حالی سر در زمین کردند و علف همی خوردند. و ایشان, حون آن حنان دیدند 
گفتند که این صالح جادوی سخت او ستاد است. ., پس, آن اشتر بدان چشمة 
اب ایشان امد و ال اب حشمه حمله باز خورد؛ و ایشان ان روز آب نیافتند. پسء 
ایشان پیش صالح -علیه السلام- آمدند و گفتند که آن اشتر آب ما جمله باز 
خورد, و مارا اب نیست, اکنون ما را نیز آب باید. پس صالح --علیه السلام- 
گفت اکنون اين اب حشمه یک روز شما را ویک روز اشتر را... پس آن اشتر 
سی سال اندر میان ایشان می گردید و از آن صحرا جرا می کرد و از آن چشمه آب 
همی خورد. و حدای -عروحل- صالح --علیه السلام- را آ گاه کرده بود که 


ایشان این اشتر را بکشند, پس من ایشان را عذاب بفرستم.۲ 


صالح قوم را از پن موضوع آ گاه می کند. لیکن, سرانجام این اشتر به دست یکی از افراد قوم 
کشته می شود؛ اما بچه شتر می گریزد وبه کوه پناه می برد؛ و صالح قوم را به نازل شدن 
عذاب خبر می دهد. قوم پشیمان از کار خویش از صالح چاره‌جویی می کنند. صالع 
ی کون زک ان هس رشان شا شزو غاب تا رن پس آنان به اتفاق صالح, در 
طلب بحه شتر به کوه ه می ر وند . 
حون بر کوه شدند, او را برسر کوه دیدند و اونیزایشان را بدید ونیستاد. وروی سوی 
ایشان کرد و سه بانگ بکرد؛ وازییش ایشان برفت ونایدید شد. و از دنبلة او 


برفتندی و هیچ جا اورا اندرنیافتند.۵ 


۰ 2" 3 ۰ 7 ۰ ۰ ِ هو 
پس از آد, علامتهای عذاب‌پیدامی‌آید؛ و خداوند صالح و قومی را که به او گُرو بده‌بودند از 


عذاب می رهاند, وبقیهُ قوم هلا ک می شوند. 
ب) تفسیر داستان صالح 


در مننوی, داستان صالح پیامبروزاده شدن ناقه صالح و کره او از کوه و سپس نازل شدن بلا بر 
شوم مود آمده است. فوم صالح آب را از نافه دریغ می دارند و در نتیحه؛ گرفتار عذاب الهی 
می شوند. مولوی ی کوووز: روح پیامبران از نور خداست؛ اما خداوند این نور را به جسم 
پیامبران بسته است نا حسم آنان وسیلهٌ امتحان کافران شود. این معنی در مورد اولیا و 
صالحان نیز صادق است. نور روخ قابل آزار و آفت طالحان و بدکاران نیست؛ آنجه انان 
می آزارند, جسم نبی و ولی است. روح به منزلهُ صالح و تن به منزلة ناقه است. فوم صالح 
ناقه را آزردند؛ و حون نمی دانستند که آزار ناقه آزار صالح است, به عقوبت عمل خود دحار 
آمدند. تعلق نور خدا با جسم پیامبر یاولی برای آن است که جسم ولی و نبی پناه جسم عالم 
گردد. بنابر اين؛ برای پیوستن با روح نبی و ولی باید بند؛ُ جسم ولی و نبی نیز بود و از آزار و 
اذیت آن پرهیز کرد. 

ناق؛ صالح چوجسم صالحان . شد کمینی در هلاک طالحان... 

روح همجود صالح وتن نافه است روح اندر وصل وتن درفافه است 


)) ترجمةٌ تفسیر طبری؛ ج ۵ صص ۱۱۹۲ و ۰۱۱۹۳ ۵) همان کتاب» ص ۰۱۱۹۱۰ 


1 تفسیر دامتانل صالح 


رو صالح قابل آفات نیست ‏ . زخم بر ناقه بود بر ذات نیست.. 
توح صالح فابل ارازشست نور یردان سفب؛ه کفار نیست 
حسم خاکی را بدوپیوست جان. تابیازارند و بینند امتحال 
بی عبر کازار این آزار اوست . آب این نحم متصل با آب جوست 
روت تسشن 21۱ تا که گردد جسم عالم را پناه 
نافة حسم ولی را بنده باش تا شوی با روح صالح خواحه تاش,* 


در موارد دیگر نیز در مثنوی, صالح به روح و نافه به تن تعبیر شده است: 

باز حانم باز صد صورت تند / زخم بر ناقه نه بر صالح زند," 
در جای دیگر روح به احمد تشبیه شده است در میان بهود و به صالح در میان ثمود: 

احمدم درمانده در دست بهود / صالحم افتاده در حبس نمود,۸ 
در غزلبات شمس در یک 1 پیر با صالح فیاس شده است. این پیر» حنانکه ار مقطع غرل 
سخن افلاکی برمی ید ضیاء الحق حسام الدین, خلیفهٌ دوم مولوی است. حسام الدین به 
شکر خنده دل می‌برد. و در عوض جان می بخشد. مجمع روح است که جانها به سوی او 
می روند. همه سیل و رود فرات و ارس اند و او بحراست. او صالح است و هر دو حهان یک 


۰ ت ۰ ۰ 0 و 
شتر و ادمیاد و با سالکان حون زنگوله‌هایی نعروزن برگردن بخ شتر؛ و اوست که بیر و 
| 


به شکرخنده اگرمی ببرد دل ز کسی .. می‌دهد در عوضش جان خوشی بوالهوسی... 
محمم روح توی حان به تو خواهد آمد توجوبحری, همه سیلند و فرات و آزسی 

ای که صالح نوواین هردوحهان‌یک اشتر ما همه نعره‌زنان زنگله همحول حرسی ... 
ای ضباء الحق ذوالفضل حسام الدین, نو عارف طت دلی بی رگ ونبضومَجسی .(3/۱1۹) 


مضامین این غزل بار دیگر در غزلی دیگر نیز آمده است بدون ذ کر حسام الدین: 


صالح او آمد و این هر دو جهان یک اشتر/ ما همه نعره‌زنان زنگله همجون 
حرسی ۱/۱۲۳(۰) 


1) مثنوی دفتر اول, ص ۱۵۵ و بعد. ۷) همان کتاب, دفتر جهارم ص ۳۵). 
۸( همان کتاب. دفتر سوم ص )۳. ٩‏ کلیات شمس» ج "۰ حاشیه ص )٩‏ ۱. 


تفسیر داستاد صالح ۰۹ 


در عزلی دیکر صوفیان ری که از سماع مست شده‌اند و به رقص درامده اند. شتران و نافه های 
الله می خواند که تعرزض به انان, همان طور که تعرض فوم مود به ناه صالح, سبب نزول فهر 
او تن ار انش شود 


شتران مست شدستند, ببین رقص جمل زاشترمست که حوید ادب و علم وعمل؟ 
علم ماداد؛ او وره ما جاده او گرمی مادم گرمش نه ز خورشيد حمل... 
ما درین ره همه نسرین و فرنفل کوبیم مانه زان اشتر عامیم که کوبیم وحل 
شغ لوح وتات ابو کل: پیش جان و دل ما آب و گلی را جه محل؟ 
ناقءة الله بزاده به دعای صالح... جهت معنجزه دین ز کمرگاه جبل 


هان و همان ناق؛ حقیم تعرض مکنید ‏ . تانبرد سبرتان را سر شمشیر اجل.(۳/۱۵۲) 


۰ حضرت عیسی(ع) 


الف) داستان حضرت عیسی (ع) 
داستان حضرت عیسی در اناحیل جهارگانه امده است. در انحیل متی» بعد از ذکر نسب‌نامه 
عیسی مسیح آمده است: 


اما ولادت عیسی مسیح چنین بود که جون مادرش مریم به یوسف نامزد شده بودء 
قبل از آنکه با هم ایند او را از روح القدس حامله یافتند؛ و شوهرش یوسف. حونکه 
مردی صالح بود و نخواست او را عبرت نماید, پس اراده نمود او را پپنهانی رها 
کند. اما جون او در این جیزها تفکر می کرد ناگاه فرشت؛ خداوند در خواب بروی 
ظاهر شده گفت: ای یوسف پسر داودء از گرفتن زن خویش مریم هترس؛ زیر که 
آنچه در وی قرارگرفته است از روح القدس است و او پسر خواهد زایید, و نام او ر 
عیسی خواهی نهاد, زیرا که او امت خویش را از گناهانشان خواهد رهانید. ,۱ 


در فرآن کریم بیست و پنج بارنام عیسی آمده است و به قسمتهایی از داستان او اینجا و آنجا 
اشارت رفته است". در سور مریم که با داستان زکریا و در وحود آمدن فرزند او بحبی آغاز 
می‌ شود. از ایه ۱٩‏ به بعد داستان حضرت مریم و راده شدد عیسی امده است. به موحب 
آیات سور مریم» روح خداوند (جبرئیل ) در هیشت جوانی نیکوروی بر مریم ظاهر 
می گردد» و بخشیدد پسری را ارسوی حق -تعالی-به وی بشارت می دهد. مریم را 
درد زه برمی خحیزد. به تن درخت خرمایی تکیه می دهد و آرزوی مرگ می کند. حضرت 
یتسین متولد می شود. .. مریم عیسی را به نزد قوم خود می آورد و در جواب پرسش طعن آمیز 
آنان که بحه را از کجا آورده است» به عیسی اشاره می کند؛ عیسی, که طفلی شیرخواره در 
گهواره است. لب به سخن می گشاید و می گوید: 


۱) عهد جدید. انحیل متی, باب اول ۱۸- ۲۲. ۲ -ه اعلام فرآف» ص ۰.1۱۳ 


من بندهةٌ خدای تعالی ام مرا دين داد و کتاب و مرا پیغامبر کرد و مرا با برکت 
کرد هر جا که باشم و مرا اندرز کرد به نماز و زکوة تا زنده باشم, و مهر بان به 
مادر خویش, و مرا نابخشاینده ای بد بخت نکرد. و درود الله ستعالی- بر من, به 
آن روز که زیم, و آن روز که میرم؛ و آن روز که مرا انگیزانند زنده.۴ 


دربارة عیسی و معجزات و حوادث زندگی و چگونگی پایا کار وی نیزه در ضمن آیات, در 
سوره‌های مختلف فرآن کریم اشاره رفته است. در غزلبات شمس. به جنبه‌هایی مختلف از 
داستان عیسی اشاره شده است که ما, ضمن نقل ابیات» تلمیح آنها را با استفاده از فرآن و 
تفاسیر توضیح می دهیم. قبل از نقل اپیاتی که در ارتباط با قسمتی از داستان عیسی است؛ 
اشات: نقل می کنیم که در آنها نام عیسی, بتنهایی و بدون اشارهٌ مستقیم به حوادث و 
توضات و ها شیر انتان امته‌اتی: 


خورشید حق, دل شرق او شرقی که هردم برق او/ برپوره ادهم جهد برعیسی مریم زند. 


۲/4( 

عیسی و موسی که باشد؟ چاوشان درگهش./ جبرئیل اندر فسونش سحر مطلق 
می زند. (۲/۱۱۲) 

دست عیسی را بگیر و سرمه حوب از وی مدزد / تا ببینی کار دست وتا بینی 
دست کار.(۲/۲۹۲) 

عیسی مست را زر کند, ور زر بود گوهر کند / گوهر بود بهتر کند, بهتر زماه و 
مشتری.(۵/۱۸۳) 

بنشین که درین مجلس لاغر نشود عیسی | بر گو که درین دولت تیره نشود 
رایی .(۵/۳۰۰) 

عیسی حونویی جانا ای دولت نرسایی / لاهوت ازل را از ناسوت تو 
بنمایی 1/۲(۰) 

گر شود موسی بیاموزم جهودان را تمام | ور بود عیسی بگیرم مت 
نرساییی .۰ (۹/۱۱) 

روحی شوم چوعیسی گریابم از توبوسی / جان را دهم چوموسی گر سیب تو 
ببویم. (۷/۹۹) 


در ود سینه حول عیسی نگاری ۳ پدر صورت / که ماند جود حری بر یح ر فهمش 


۳) کثف الاسرار؛ ج ٩‏ ص ۲۵. 


جهودان او 


بوعلی سینا.(۷/۱۲۱) 

حهودان 

نوهمچوعیسی واندیت ها جهودانند | ز مکر وفعل جهودان بگومرا چونی؟ 
(۱/۲۹۲) 


در داستال حضصرت عیسی. اینجا و آنجای نموئه‌های مکر جهودان را می توان دید. در موارد 
متعدد, آنان وقتی معحزه‌های عیسی را می بینند, به جای آنکه به پیامبری او ایمان آورند, به 
جادوگری متهمش می کنند. مثلاًوقتی حضرت عیسی با مخز خود سام‌بن نوح راء که 
دیری است تامرده است» زنده می کند؛ می گو بند؛ «اين حادو بی است سخت استاد». و 
بدو نگرو یدند مگر اندکی از ایشان؟. و موقعی که در بيابان, خلق ازوی می خواهند تا دعا 
کند که خدای -عزوجل- برای آنان از آسمان طعام فرستد و حدای -تعالی- حاجت او 
را برمی آورد, گروهی می گو یند که: 


این حادوی بود و حادوی بیش از سه روز برندارد.۵ 

همچنین وفتی فصد کشتن اورا می کنند, به دروغ متوسل می شوند و به قول نیشابوری: 
آن ملک را که در آن زمانه بود با خود یار کردند و گفتند که این عیسی بر هر 
کسی دعا می کند تا هلاک می شود. * 

کلبی از ابوصالح از عبدالله‌عباس روایت می کند که: 
ندیدند گفتند: جاء کم الساحربن الساحرة الفاعل ين الفاعلةه وقذف کردند و 
دشنام دادند عیسی را و مادرش را...۲ 

همجنین مقاتل گفته است؛ 


جهودان مردی را بر عیسی موکل کردند تا او را نگاه دارد تا ایشان فرصت حویند 
به کشتن. جهود با اومی گردید تا او بر کوهی شد و ایشان مراقبه می کردند. 


] ) ترجمةٌنفیرطبری.ج ۲ص ۰4۳۲ ۵) همانحاء ص ۰۳۳ 
7) فصص الانبیاء. ص ۰.۳۸۲ ۷) تحفیق در تفسیر ابوالفنوح رازی» ج ۳ ص ۰.4۱۵ 


۱4 داستان حضرت عیسی 


حدای -تعالی- فرمود تا عیسی را به اسمان بردند و شبه او بر ان مرد افکند. 
حهودان امدند او را بافتند. گمان بردند که او عیسی است. او را بگرفتند و 
بکشتند و بردار کردند. جندانکه او گفت: من نه ام صاحب شماام. از او قبول 
نکردند ۸ 


نمونه‌ای از این مکرهای حهودان را نسبت به بعضی پیامبران دیگر» جون موسی و داود, نیز 
می‌توان ملاحظه کرد. موضوع ممنوع شدن صید ماهی در روز شنبه از طرف خدای 
ستنعالی- و حیله‌ای که جهودان در جمع آوری آب دریا در گودالها و حوضهای کنار دریا 
در روز حمعه و شنبه و سپس صید ماهیان در روز یکشنبه می اندیشند نمونه دیگری ازیکر 
آنان است نسبت به فرمان خدای که حضرت داود در زبورآورده بود ٩۱‏ 


دخال 


دجال غم چون آنشی گسترد زاتش مفرشی | کوعیسی خنجرکشی دخال بد 
کردار را؟(۱/۲۰) : 

دخال هجر برسرم ازغم فیامتست / لابد فسود عیسی ونیمارم 
آرزوست.(۱/۲۱۳) 

لب بگشا هیکل عیسی بخوان / کز دم دخال جفا مرده‌اند. (۲/۲۵۷) 

هین که دخال بیامد بگُشا راه مسیح | هين که شد روز قيامت بزن آن ناقورم. 
(1/4 
بتدریج ار کنی تو پی خردخال ازروزه/ ببینی عیسی مریم که درمیدان‌سوارستی . 
(۵/۲۵) 


در بیت زیر دخال بدون ذ کر عیسی به کار رفته است: 
هُ ۳ ۰ ۰ ۰ ۰ 
جنگ دخال ازدر ون ورنگ ابدال ازبرون/ دام دزدان درضمیر ورمزشاهان در خطاب. (۱/۱۸۱) 


((دخال» در کتب لْفت» به معنی کذاب صبط شده است» و مصدر آن را به معنی 
آب طلا و آب نقره دادن نوشته اند؛ و گفته‌اند که دحال مسیح کاذب است که به اعتبار 
تمویه و فریبکاری به این نام خوانده شده است. عنوان «ضد مسیح» .. رروز,وامزایری) 


۸) همانحاء ص ۰4۱۱ )٩‏ نرجمهٌ تفبر طبری» ج ۱ ص ۸۰. 


دحال ۱۵ 


راء که نخستین بار در رساله اول یوحتا باب جهارم شماره سوم آمده است» همین دخال 
دانسته اند. بهودیان هم به ظهور کسی که با خدا حصومت می ورزد و دارای قدرت فوق العاده 
است معتقد بوده‌اند. ۲ ظهور دخال از حمله امارات آخر زمان است. از علایم مشهور 
حسمانی این شخصیت شریر افسانه‌ای آن است که جشم راست او کوریا ممسوحه است؛ 
یعنی پلک ان شکافته نشده و ناپیداست؛ چشم دیگروی در پیشانیش حون ستار؟ صبح 
می درخشد؛ و میان دو جشمش با حروف مقطعه کلم « کافر» نوشته شده که هر مومنی 
می تواند آن را بخواند. ۱۱ محل خروج وی راسیستان, اصفهان۱۲ و ارض شرق یا حراسان۳" و 
نیز بین شام وعراق*" ذکر کرده‌اند. در کتب حدیث اهل سنت» روایات مر بوط به دحخال و 
نشانه‌ها و افعال و اعمال او بتفصیل ذکر شده است٩‏ که صاحب کشف الاسرارب رگزیده‌ای از 
آنها را در کتاب خود نقل کرده است. بنابر اين روایات» از روزگار آدم تا به فیامت هیچ 
فتنه ای صعبتر و عظیمتر از فتنة دخال نیست؛ و پیامبران, همه, امت خود را از دجال بیم 
داده‌اند. اولین سخنی که دخال می گوید انا ی است» بعنی ادعای پیغمبری می کند؛ ۲ 
بعد از آن دعوی خدایی فین گنل همراه او بهشتی و دوزعی است. مصطفی (ص) گفت: آن 
دوزخ وی بهشت است و آن بهشت دوزخ. از جمله فتنه‌های وی آن است که آسمان را 
فرماید تا باران ببارد, و زمین را فرماید تا نبات برآرد. و چرندگان و مواشی در احیاء عرب 
همه فربه شوند و پرشیر. آنگه به همه زمین فرارسد مگر به مکه و مدینه, که رب العالمین 
فریشتگان را فرستد با شمشیرهای کشیده تا وی را از مکه و مدینه باز دارند. آنگه به نزدیکی 
مدینه فرود آید؛ و به فرمان خدای --عزوجل- سه بار مدینه بلرزد و بجنبد تا هرجه منافقان 
باشند از مردان و زنان, از مدینه به دخال اوفتند. در آن روز عرب آندک اند و به 
بیت المقدس فرود آمده‌اند. امام ایشان مردی است صالح, نماز بامداد را موّذن اقامت 
گوید. و در مسجد بیت المقدس امام فراپیش شود و تکبیر احرام بندد که ناگاه عیسی(ع) 
فروداید و آن امام قدم بازپس نهد, تا عیسی فرا پیش شود. چون نمازگزارده باشند, عیسی 
گوید: در بگشایید. در بگشایند و دجال را ببینند با هفتاد هزار جهود, به هریک طیلسانی 
برافکنده و حمایل کرده. دخال حون در عبسی نگرد, بگدازد ویرگردد تا بگریزد؛ 
وعیسی گوبد؛ هرا ضر بتی بر توزدنی است که از آن فراپیش نتوانی شدن, آنگه به وی 
دررسد و اورا بکشد. جهودان همه به هزیمت شوند. مصطفی(ص) گفت: عیسی بن مریم 


۰) اعلام فرآن: ص ۰۸۷۸ ۱ سفينة البحاره ج ۱ صص ۰10-1۳٩‏ ۷۲) همانحا. 


۳) سنن ابن ماحه ج ۲» صص 4 - ۰۱۳۵۳ 6 ) صحیح مسلم المجلد الرابع ص ۰۱۹۷ 
۵) مثلاً -سه همان کتاب» صص ۱۹4- ۲۰۸. 


در امقت من حکمی داد گر باشد, وپیش روی استوار است. او صلیب را بشکند و خوک را 
نکختته و کفر بردارد, و کین و عداوت و بخض و حقد در هیچ دل نماند. گرگان بی زهر 
شوند؛ و ددان با مردم نرم و رام شوند. کود کان دست در دهن مار کنند و ايشان را گزندی 
تن و ایتک کر کرون یر آفکتتی شرا ۱۳ 
عازر 

۰ 4 . بط ۰ . 
عازر وفتم به دَمّت آی مسیح / حشر شدم ارتک کور فنا.(۱/۱۹۰) 

و ِ ۳ مِ 
به جهانیان نماید تن مرده زنده کردن / چومسیح خوبی توسوی گور عازر 


آمد.(۲/۱۳۲) 
عیسی حان در رسید» بر سر عازر دمید / عازر از افسود او حشر شد زک 
و یش.(۳/۱۱۱) 


شکر که عیسی رسبد عازر ما زنده شد / شکر که موسی نمود معحزه خوب 
خویش. (۳/۱۱6) 


داستان العازن که درانجیل «ایلعازر"» ذ کرشده است, دراغلب تفاسین ضمن داستان 

حصرت عیسی » ۹۳ ات در تاریخ بعقوبی نیز داستال العازر ذ کر شده اتف العارر مردی 
6 ۰ ۰ ۰ م2 6 ۰ ۳ 0 

است از دوستاد عیسی که جهار روز پس ازبرگ به وسیلة حضرت عیسی زنده می شود 


او (عیسی) را دوستی » به نام العازن در دهی» به نام بیت عینا, در ناحیه اورشلیم 
بود. العارر مرد. او را در غاری نهادند و جهار روز گذشت. ۳ به آن 9 
آمد؛ و دو خواهر العازر به او گفتند: آفای ما, دوست تو العازن مرده است. 
عبسی اندوهگین شد و گفت: گور او کجاست؟ عیسی را نزد آن غار بردند که 
مکی ثر ال تهداده نود غیسی. کفت: سک را زدارند, گنه خهازوور 
می گذرد و قطعاً گندیده است... آنگاه» العازررا گفت برخیز! العازر در میان 
کفن دست وپای بسته برنعاست؛ و بسیاری از بهودیان که آنجا بودند به عیسی 
ایمان آوردند. مردم العازر را نگریستند و در شگفت می شدند. ,,۱۸ 


)بقل به تلخیص از کشف الاسرا ج ۲ صص ۱۸۱ -- ۰۱6 

۷) عهد جدید. انحیل یوحنا باب یازدهم: ۰11-۱ 

۸) ناریخ یعقوبی ج ۱ ص ۹4؛ نیز سم تحقیق درتفسیر ابوالفتوح رازی» ج ۳ صص 4۰1 - ٩۰۷‏ و نیز 
کشف الاسرار میبدی؛ ج ۲ ص ) ۰۱۲ 


عازرن مریم» بکری... ۹ 


مریم 


نام مریم مادر حضرت عیسی, در موارد متعدد و با مناستهای مختلف در دیوان شمس آمده 
است. دربمضی ابیات. بدود نام عیسی و در ارتباط با خصوصیات و حوادث مر بوط به 
زند گی مریم؛ و در ابیات دیگره همراه با نام عیسی آمده است. برای سهولت مراجعه به 
شواهد ابیات را تحت جند عنوان می اوریم. 


بکری و آبستنی هریم 

کیست که از دمدمه؛ روح قدس / حامله چون مریم آبست نیست. (۱/۲۹۸) 
عجایبست درختانش بکر و آبستن | چومریمی که نه معشوقه و نه شو 
دارد.(۲/۲۲۳) 

همه مریمان کامل همه بکر و گشته حامل / بنموده عارفان دل به حناب 
کبریایی .(1/۱۳) 

همه مریمند گویی به دم فرشته حامل / همه حوریند زاده زمیان خاک تاری. 
(۱/۱۱) 

بادی که زند برنی قندست درو مضمر/ وان مریم نی زان دم حامل شده 
خلویا.(۷/۹۱) 

تا زانفاس خدا درندمد ر وح الله / مریمان شکرستان نشوند آبستن , (۷/۱۳۹) 


طبعم جوحیات یافت از لو نکر آورد عروس نظم در حجره ذ کر 


در هر بیتی هزار دختر بنمود هر یک به مثال مریم آبستن و بکر.(۸/۱۵۵) 
درخت خشک وییدا شدن خرماء خرها 


از آن خرما که مریم را ندا کرد / کلی و اشرّبی قزی عنیا.(۱/۷۰) 

آن مریم دردمند یابد / تازه رطب تر جنی را. (۱/۸۰) 

از ان نخلست خرماهای مریم / نه ز اسبابست وزین ابواب آن آب. (۱/۱۷۹) 
مریم جان را مخاض بردبه نخل وریاض / منقطع درد رانزل وطن واجبست. (۱/۲۷4) 
همجومريم سوی خرما بن رو یم / زانکه خرمایی ندارد شاخ بید.(۲/۱۹۱) 
چشم و دل مریم شد روشن از آن خرما / نخلیست از آن خرما پر با 
بشور یدش۳/۹۰(۰) 


نخلة شک زامرحق داد ثمربه مریمی / یافت ز نفخ ایزدی مرده حیات 
موننف ۳/۱۲۷(۰) 

زیر درعت خرما آنداز همجومریم ۳ بغایت ورنیز سست 
پیری.(۲۰4/) 


چه با ب رگم ا زآن رما که مریم جشم روشن شد / کزان خرما شدم پردل ندارم عشق 


انجیره. (۷/۱۱۱) 
می کشی . (۷/۱۸) 


گرزانکه نخل خشکی درجشم هرجهود/ با درد مریم آری صد میو نی . (۷/۱۷4) 
روزة مریم خاموشی مریم 
گه جرعیسی جملگی گشتم زبان / گه دل خاموش چون مریم شدم. (4/۲۲) 
بادپو بان وحو یان آبها دست شو یان / ما مسیحانه گو یان خاک خامش جومریم . (4/۱۹) 
موش‌همچون مریمی تا دم زندعیسی دمی /کت گفت کاندره‌شغله با رخران عنگ شو؟ (4 ۱ /۵) 
روز؛‌مریم مرا حوان مسیحیّت نوا/ ت رکنم ازفرات تو امشب خشک نانه ا؟ ی (۵/۲۲۲) 
نفس شکمخواره رار وزث مریم دهی / تا سوی بهرام عشق م رکب لاغ رکشی .(1/۲۱) 
همه ذُرات جوذاالنون همه رماص ج وگردون / همه خاموش جومریم همه در بانگ جوقاری. 
(۱/۱۲) 


مریم وعیسی (زادن عیسی) 


شیرجان زین مریمان خورچونکه زاده انیی / تا جوعیسی فارغ یی ازبنین واز نات.(۱/۲۲۷) 
غمش دردل ج وگنجوری دلم نودعلی نوری / مثال مریم زیبا که‌عیسی درشکم دارد.(۲/۲) 
دل مریم آبستن یک شیوه کندبامن | عبسی دوروزه ی‌تن در گفت ز بان آمد. (۲/۵۰) 

ومید مش وگرچه مریم بشد ازدستت / کان نو رکه عیسی رابرچرخ کش د آمد. (۲/۵۵) 

درحیب شما حودردمیدند / عیسی زایید اگر بزایید. (۲/۱۰۸) 

مریم عشق قدیم ز اد مسیحی عحب / داد نیابد خرد حونکه جنین فتنه زاد. (4 ۲/۱۹) 


مریم دل نشود حامل انوارمسیح /تا آمانت زنهانی به نهانی نوسد. ۲/۱۵(۰) 
به سوی مریم آید دوانه گرعیسیست / و گر حرست بهل تا کمیز خریو ید 0۳۱۱۳۱۳۰ 


مریم و عیسی ۰۱۹ 
سس 


شاخ گلی باغ زر توسبروشاد هست حریف نودرین رفص باد 

باد چوجبریل وتوچون مریمی . عيسي گل روت ازین هر دوزاد.(۲/۲۹۱) 
همچومریم حامل نورخدایی گشته ايم/ گرچوعیسی بستة این جسم چون گهواه ام . (۳/۲۸۷) 
خواهی که به هرساعت عيي نوی زاید/ زان گلشن خودبادی برچادرمریم زن. (4/۱۵۳) 
چون دل ازغم رسول آمد, بردل جبر یل آمد/ چومریم ازدوصد عیسی شدست آبست اندیشه. 
(۵/۱۱) 
ای مریم جان گرتونه ای حامل عیسی / زان زلف جلیپایی زثارجرایی )٩/۱۹(۴‏ 
یک نفس درپرده؛ عشقش چوجانت سل کرد / همچومریم ازدمی بینی نوعیسی زایئی )٩/۱۱۵(‏ 
جون بزادی همجومریم آن مسیح بی پدر/ گردد این رخسارسرخت زعفران سیمایثی . )٩/۱۱۵(‏ 
جیب مریم زدمش حامل معنی گردد / که‌منم کزنفسی سازم عیسی نفسی )٩/۱1۹(.‏ 

مریم دختر عمران و مادرعیسی است. در آن وقت که هیچ پیغمبری نبود, همیشه 

گروهی ارعبادان و زقادان به مسحد بیت المقدس بودند که شب و روز دعا می کردند و از 
خدای ییغامبری می خواستند. و اینان که در آن مسحد بودند, همه محرران بودند, 


و شُحرر آن باشد که تا او از مادر در وحود آمده باشد, هرگ از او گناهی در وحود 

نبامده باشد. و بر وی هیچ گناه نرفته باشد... و دومرد اندر میان آن عابدان و 
زاهدان بودند یکی را عمران‌ین ماتان گفتند ویکی را زکریا. و این هر دو از جمله 

عبّادان بودند. و میان اين عابدان دو خواهر بودند, یکی زن عمران بود و آن دیگر 
زن زکریا. و این خواهر که زن عمران بود بارداشت. و این زن عمران, فرزند که 

درشکم داشت مُحرر کرد؛ و گفت: من نذر کردم با خدای -عزوجل- که این 

فرزند که اندر شکم من است محرّر کردم و هرگز از اين مسجد بیرون نبرم. پس 

جون بار بنهاد, او را دختری امد و او را مریم نام کرد؛ و عمران,پدرش,نمانده‌بود. 

و خدای -عزوجل- زکریا را پیفامبری داد از میان آن عبّادان و زهادان؛ و او ر 

آگاه کرد که من این مریم را بپذیرفتم به جای پسر. و اين آن است که خدای 
-عزوجز- گفت: دفات افرآث عفران رب نی نت لک مافی تظنی محر 

نف ملی انک انت المع العلیم...۱۱پس خدای-عزوجلسمریم رابه جای پسر 
پذیرفت؛ ومرزکریّا را گاه کرد که‌من اورابپذیرفتم... ۲ 


پس از آنکه مریم بدین‌ترتیب به دنیا می آید, او را به زکریا می سپارند تا او را سر پرستی 


۹) آل عمران ۳۵:۳. ۰) ترجم تفسیر طبری؛ ج ۰۱ ص ۲۰. 


۰۲۰ 


داستال حضرت عیسی 


کند. رکربا ار او مواظبت می کند تا پنج ساله می شود ؛ و بعد از ان ححره‌ای از بهر مریم 


می بردازد و او را بدان حا برده به او تورات می آموزد؛ و مریم در آن ححره به تورات خواندن و 


عبادت می بردارد. 


اما آبستن شدن مریم باکره از اين فرار است که در حجره‌ای که زکریا به مریم 


احتصاص داده نود تن حق رفتن ند استت مر وتا 


و جود مریم به جایگاه حیض برسید, یک بار حایض شد و پاک گشن؛ و دوم 
بار حایض شد وپاک تا پس زکریا بفرمود تا او را آب بردند تا سر بشورد. و 
جون آب برده بودند, مریم در خانه استوار کرد و پرده بر سر بام بیست و سر حویش 
بشست و حامه آندر پوشید؛ ودره همجنال محکم وج: ناگاه نگاه کرد 
مردی را دید آنجا ایستاده, و مریم از و بشکوهید و بهراسید؛ و گفت: بازداشت 
خواهم به نحدای از ت اگرپرهی زکاری, چنانکه حدای ستعالی- حکایت کرد از 
مریم: قالت انی آعوذ بالرخمن منک ان گنت قیً۲۱, و آن مرد جبریل --علیه 
السلام- بود. به صورت مردی انجا ایستاده. پس جون حبریل -علیه السلام- 
تفت 4 او ترشتد اف از وی, همان گاه خویشتن را آشکار کرد و گفت: 
مترس که من جبریل اع» رسول خدای--عزوجل-وآمده ام تاترابدهم غلامی پاک. 
چنانکه گفت -عزوجل: قال ما نا سول یک لاهب لک ما زک "۲. پس 


۳ وه ۱ ت‌ _ عِ 
مریم گفت: جکونه باشدمرا فرزندی وهیچ آدمی مرانبساو یدست و گردمن نکردیده و 
ی ٩‏ 2 2 ۰ ۱۰ رش 9 ]و بو 
من نیزنبودم به لاوه, جنانکه گفت: -عزوجل: فالتآ نی بکود لی غلامٌولمبَمْسَسنی 


۰ 


ت اک بَغیا, گفت: آری, چنین است؛ ولکن خدای--تعالی -- گفت: بیافرینم 
آنجه خواهم... پس» جبریل به‌مریم اندردمیدتا مریم بارگرفت‌با عیسی ؛ وهمجنان 
همی بود تا وقت بار نهادد, .. 


جون مربم را درد زادن گرفت, برخاست و از شهر بیرون رفت و بدان 
صحرا یک بن خرما خشک شده, و بربن آن درخت بنشست, و درد همی خورد و 
همی بود» جنانکه گفت -عزوجل : قاجاء ها التخاض الی جع لفات 
یی مث بل هذا وت نشب منسبا ۳۳. و مخاض درد زادن باشد. از درد زادن که 
بگرفته بود و از شرم مردمان می گفت که ای وای! باری من بمردمی پیش از این» 
یا هرگز خود نبودمی... پس بدان خرما بن رفت و دست در آن خرما بن زد. و 


۱) مریم ۱۸:۱۱. ۲) مریم :۱٩‏ ۰۱۹ ۳) مریم .۲۳:۱٩‏ 


خر عیسی 6۳۱ 


سالها بود تا آن خرمائن خشک شده بود. و جود مریم دست در آن زد حق 
ستعالی- به قدرت خویش آن را سبز گردانید, و خرما بدو پیدا آمد. و جون 
عیسی از مادر در وجود آمد, همان ساعت مادر را آواز داد و گفت: هیچ اندوه مدار 
که خدای -عزوجل- بدان جوی آب روان باز دارد؛ برخیز و این درخت را 
بجبنان تا خرما فروریزد, و خرما بخون و آب که در جومی آید بخور» و هیچ آندوه 
مجّر؛ وبا هیچ خلق سخن مگوی؛ و هر کس که پیش توایه و سخنی پرسد یا 
گوید» بگو که من روره نذر کرده ام. و در آن وفت, هر کس که روزه داشتی با 
کسی سخن نگفتی . و این آواز که مریم بشنید گروهی گویند که آواز جبریل 
بود و گروهی گویند که آواز عیسی بود. ,۲۰ 


فومی گفتنر؛ درع نهاده بود» جبرئیل برداشت و در جیب آن دمید و بازگشت. 
و ۰ َ ۰ ‌ 
پس مریم درع در پوشید و به عیسی بار گرفت. قومی کُفتند: مریم درع پوشیده بود» 
6 ...۰ ۲ ‌ ۲ م72 .۰ 2 
حبرنیل فرا نزدیک وی سد و به دست حویس جیب وی بگرفت ونفخه دروی 


و ۰۰ 7 
دمید. آن نفخه به رحم وی رسید و به عیسی بار فت"۲. 


خر عیسی 
جانهای چوعیسی به سوی جرخ برانند | غم نیست | گرره نب لاشه خری را , (۱/۹۳) 
گرطالب خری تودرین آخرجهان / خرمی طلب, مسیح ازین سوی جوی نیست. (۱/۲۹۱۷) 
یکتا شدست عیسی رآن خربه نوردل / دل حون شکمبه رحدث وتوی نوی نیست. (/۱/۲۹۷) 
عاسُق عیسی نه ای‌بی خورخرکی زبی / کالبد مردهرا گورو کفن واجبست.() ۱/۲۷) 
یابد خلوت عشرت مسیحا/ | گرمجلس ز گاوو خرنگیرد. (۲/۷۵) 


) ۲) ترجمةٌ تفسیر طبری» ج ۱ صص ۰۲۱۱-۲۱ 
۵ کشف الاسرارج ٩‏ ص ۲۹؛ در بارةُ مطالب آمده درمتن نیز سه همان کتاب, ج ۲ ص ٩‏ و بعدء 
و نیز ج ٩‏ ص ۲۱ و بعد! فصص الانبیاء, ص ۳۹۸ و بعد [ در این کتاب آمده است که جبرئیل در آستین 
چپ مریم می دمد. ص ۳۹۵]. در اناحیل اربعه به بسیاری از زاين قضایا که در قران محید و تفاسیر 
تین آمده از حجمله سخر تن ینز مرصوع درخت خرما و روزه مریم و جزآن اشاره‌ ای نیست. 
جنانکه در انجیل متی آمده است. مریم نامزد بوسف بود؛ و قبل از ز آنکه این دو با هم ایند مریم از 
روح القدس حامله شد. فرشت؛ خدا در خواب بر یوسف ظاهر می شود و علت ابستنی مریم را به وی 
می گوید. ( سم انجیل متی, باب اوّل ) 


رف داستان حضرت عیسی 


عیسی چواز خربرست گشت دعایش قبول / دست بش وکزفلک مایده و خوان رسید. (۲/۱۹۸) 

درده‌می پیغمبری تا خرنماند درخری / خررا برو ید درزمان ازیاده‌عیسی دویر. (۲/۲۹۹) 

اومی ند این سیخ وهش گاوسوی بوغ / عیسیست رفیق وهش خرینده به خر برد(۲/۲۷۹) 

برسرچرخی که‌عیسی ازبلندی بونبرد / مرخرش را ای مسلمانان برآن بالا چه کار؟ (۲/۲۹۹) 

حلقهٌز رین من وانگه شبه! | کی رود برچرخ‌عیسی با حمار. (۳/۱۵) 

به جشم درد به عیسی نگراگرنگری/ س رک مپیچ بدان چشم ودرخرش منگر. (۳/17) 

درده‌می پیفمبری تا خرنمانددرخری / خررابرو پددرزماد ازباده‌عیسی دوپر. (۳/۵۷) 

عاشق وشهوت کجا جمع آید ای توساده‌دل /عیسی وخردریکی آخ رکجا دار پور؟(۳/۷۲) 

عيسي روخ گرشنه ست چوزاغ / خراومی کند زکنج کاغ. (۳/۱۲۲) 

توچرا اه خرانی نی مقام عیسبی/ این چرا گاهخران را من چر بشناختم .(۳/۲۸۳) 

مسیح وارشدم من , خرم بماندبه زیر/ نه درغم خرونی بگوش خروارم. (4/0۷) 

عیسی مریم به فلک رفت وفروماند حرش / من به زمین ماندم وشد جانب بالا دل من . (4/۱۱۹) 

را بر چرخ چون عیسی مریم | خرعیسی مریم را رها کن. (4/۱۹) 

گر زانکه در میانه نبودی سر خری / اسرار کشف کردی عیسیت موبمو. (۵/۵) 

آن ادمی باشد که او خر بدهد وعیسی خرد / وین از خری باشد که توعیسی 

دهی و خر خری. (۵/۱۸۳) 

بتدریج ار کنی توبی خر دخال از روزه / ببینی عیسی مریم که در میدان 

سوارستی . (۵) ۵/۲) 

دم عیسی و علمش را عدوی / عحب ای خر بدین دعوت رسیدی. (۱/44) 

چون براق عشق از گردون رسید / وارهد عیسی جان زین خربلی. )٩/۱۷۸(‏ 

عیسی روزگاری سیاح باش درشب / در آب و در گل ای جان تا همچوخر 

نخپی . (۱/۱۸۹) 

بس خدمت خر کردی بس گاه و جوش بردی / در خدمت عیسی هم باید مددی 

کردن. (۷/۹۲) 

بهرتواضع بر حری بنشست عیسی » ای پدر/ ورنی سواری کی کند برپشت خربادصبا ؟(۷/۱۳۷) 

عیسی, چنانکه در انجیلها دیده می شود, بر حری سوار می شده است, و از جایی به 

جایی برای دعوت مردم می رفته است. مثلاً در انجبل بوحنا آمده: 


... وعیسی که الاغی یافته. بر آن سوار شد, جنانکه مکتوب است که ای دختر 


مرغ یسی ۰۳ 


صهیود» مترس اینک بادشاه توسوار بر کره الاغی ۲۶ 


و درتاریخ یمقوبی نی در جایی از داستان عیسی که بزرگان و دانایان بهود تصمیم به کشتن 
عیسی گرفتهاند, به سوار شدن عیسی بر خر اشاره می کند: 


۳ :۲ 
۰ .یس همکی بر کشتن عیسی همداستان شدند. مسیح بر خری سوار به اورشلیم 
آمد و یارانش شاخه های خرما به دست به استقبال شتافتند۳۲. 


و حون نردیک به اورشلیم رسیده وارد «بیت فاحی» نزد کوه زیتون شدند, آنگاه 
عیسی دو نفر از شا گردان خود را فرستاده بدیشان گفت: دراینقربه‌ای که پیش 
روی شماست برو ید و, درحال, الاغی با کره اش بسته خواهید یافت, آنها را 
باز کرده نزد من آورید. و هر گاه کسی به شما سخنی گوید, بگویید خداوند 
بدینها احتیاج دارد که فی الفور آنها را خواهد فرستاد. و ان همه واقع شد نا 
سخنی که نبی گفته است, تمام شود که دختر صهیون را گو یید اینک پادشاه تو 
نزد تومی آید با فروتنی و سواره بر حمار و برکرةالاغ. پس‌شا گردان رفته آنجه 
عیسی بدیشان امر فرموده به عمل آوردند. والاغ را باکزه آورده رخت خود را بر 
آنها انداختند و او بر آنها سوار شد. ۲۸,۰ 


در احادیث پیغمبر(ص) و معصومین(ع)» عیسی (ع) گاهی به نام را کب الحمار توصیف شده 
است*۲؛ و در کتب قصص و اساطیر و قصص انبیا و کتب تاریخء حکایات و افسانه‌ها از 
این مرکب عیسی بسیار سخن رفته است. ۳۳ 

مر عیسی 


توی عبسی ومن مرفت تومرغی ساختی از گل / چنانکه دردمی درمن چنان دراوج 


پرانم. (۳/۱۹۲) 
۰ 2۰ ۰ ۳ 9 ۰ 
مسیح خوش دمی تووماز گیل چومرغی /دمی بدم توبرما براوج بین توجود ۵. 
(4/۱۳۰) 
۲) عهد جدید. انجیل یوحنا, باب دوازدهم: ۱4 و ۱۵. 49 تاریخ بعقوبی؛ ج او ص )۰۹ 


۸) عهد جدید: انحیل متی, باب بیست و یکم: ۷-۱. ۹) تفسیر ابوالفتوح رازی» ج ۰۳ ص ۰۳۲۹ 
۳۰ سه فرهنگ لخات مثنوی» دیل ((خر عیسی » . 


۳ . .2 ۰ 
طبری درموردمرغی که حضرت عیسی از یل می سازد ودراوجان‌می دمد جنین می نو یسد: 


عیسی بن مریم بدان وقت که بازبه بیت المقدس آمد, خدای, --عزوحل- او را 
فرموده بود که خلق را به دای خوان و حختهای خويش پیدا کن. و او بیامد و 
حلق را به خدای می خواند. و مردمان اورا گفتند: جه ححت داری؟ گفت: 
تابن الانست که من از ک فرش بسازم و بدو اندر دمم و آن مرغ زنده 
گرده و اندرهوا بپرد, به فرمان خدای -عروحل- گفتند که بکن. وعیسی 
باره ای ک برداشت و از آن مرغعی بکرد, و بدو اندر دمید, وبه فرمان خحدای 
عزوحل رنده فت و اندر هوا بپرید. و ان مر این خفاش است که در شب برد. و 
این آن است که خدای -عزوجل- گفت: آنی خلت لحم من الظین کَهينه ار 
نفخ فیه فیکون ظیراً بان له ال عمران ۳۱)4۹:۳. 


در اناحیل جهارگانه» از این معجزة مسیح ذکری نرفته است؛ لکن مسیحیان نقل آن را در 
انحجیل کود کی مسیح (۳65۱۱00-۳0۵۱۱۳۱6۱) اعتراف دارند! آ, 


آسمان چهارم» چرخ» گردون؛ 


طارم مین وعروح عیسی 


ای یوسف آخرسوی این یعقوب نابینا نیا / ای عبسی پنهان شده برطا رم مین بیا . (۱/۱۸) 
گاهی حوحه کن پست رو مانندقارون‌سوی گز/ گه جون مسیح و کشت نو بالا روان 
سوی علا . () ۱/۲) ۱ 

حانهای حون عیسی به سوی جرخ برانند/ غم نیست | گرره نبودلاشه حری را . (۱/۳۳) 
جون رفت ب رآسمان جارم / عیسی جه کند کلیسیا را. (۱/۷4) 

بسست دعوت, دعوت بهل» دعا می گو/ مسیح رفت به جارم سما به پزدعا. (۱/۱۸۲) 
محمدباز ازمعراج امد / زجارم جرخ عیسی دررسیدست. (۱/۲۰) 

عیسی زچرخ جارم‌می گو بد اسلا / دست ودهان بشوی که‌هنگام‌مایده‌ست. (۱/۲۵۹) 


درخانه جهدعیسی تاوارهد ازدشمن /ازخانه سوی گردون نا گاه گذربابد. (۲/۸۰) 


۱) ترجمهٌ تفسیر طبری» ج۲۰ صص ۰ ۳۱ ونیز سم قصص الانبیاء؛ ص ۳۷۳؛ کشف الاسراره ج ۲ 


آسمان جها رم ؛ چرخه گردون... ۵ 


پا کوفته روح اللّه دربحرچومرغابی /با طایرمعراجی تافوق‌هوا کو بد. (۲/۵۳) 

نومیدمش و گرجه مریم بشد ازدستت / کان نو رکه عیسی را برچرخ کشبدآمد. (۲/۵۵) 

جان عرشی سوی عیسی می رود / جان فرعونی به قارون‌می رود. (۲/۱۳) 
برسرجرخی که‌عیسی ازبلندی بونبرد | مرخرش را ای مسلمانان برآن بالا چه کار؟ (۲/۲۹۹) 
سرمردان جه کند خوبترازسجده تو؟ / مسجدعیسی جان سقف سما اولیتر. (/۳) 

عیسیی که برگذشت اوازاثیر/باغم سرماش وبا گرما چه کار؟ (۳/۱۵) 

حلقة ز زین من وانگه شبه! / کی رودبرچرخ عیسی با حمار. (۳/۱۵) 

به جارم اسمان پهلوی خورشید/ توما را حون مسیحا داری امروز. (۳/5۸) 

بندٍ خانه نیم که حون عیسی / خانه برجارم آسمان دارم. (4/۷۲) 

عبسی مریم به فلک رفت و فرو ماند خرش / من به زمین ماندم و شد جانب بالا دل 
من. (1/۱۱۲) 

برابر جرخ جون عیسی مریم | خرعیسی مریم را رها کن. (4/۱3۹) 

یا روان کن آب رحمت آتش غم را بکش / با حلاصم ده چوعیسی در جهان آتشین. 
(1/۱۲4) 

جرخ خواهی صحبت عیسی گزین /ورنه تصد گبد خضرامکن. (1/۲۳۹) 

روره‌نم رمرم شد درعیسی مریم شُد/ برطارم جارم شد اودرسفرروزه. (۵/۱۱۸) 

جند گشت و جند گردد بر سرت کیوان بگو/ بینمت همچون مسیحا بر سر کیوان 
شده. (۵/۱۵۱) 

از طبع خشکی وتری همچون مسیحا برپری / گردابها را بردری راهی کنی یکسو 
شوی. (۵/۱۹4) 

زان حبکم از حیّه آی‌بران کان مسکن عیسی شد وان حبّه بدان خردی.()۵/۲۷) 
فلک برآچوعیسی ای بگوچوموسی / که خداترا نو ید که خموش, نی 0۱۹(۰) 
قارون‌مثال دلوی درقعرجة فروشد/عیسی به بام گردون بنمود خوش کمندی.(۲۰۰/٩)‏ 


اگرتومست شرابی جراحشرنکنی ‏ وگر شراب نداری جرا خبر نکنی 

وگر سه چار قدح از سیح جان خوردی . زآسمان چهارم جرا گذر نکنی؟(۱/۲۷۱) 
چوعزم بح رکندنوح کشتیش باشی / رود به چرخ مسیحا تونردبان باشی . )٩/۲۹۱(‏ 
رفت مسیحا به فلک نا گهان / با ملکان کردبش رآشتی . (۷/۵۰) 

ای‌عیسی بگذشته خوش ازفلک آتش / ازچرخ‌فر وکن سرماراسوی بالا کش. (۷/۹۲) 


عیسی حان را ازثری فوق‌ثریامی کشی /بی فوق وتحتی هردمش تارب اعلی می کشی . 
(۷/۱۸) 
جنانکه از اناجیل اربعه برمی آیدء عبسی مسیح را مصلوب می کنند در روز حمعه. یکی از 
0 : 7 ۳ 
۱ بیکر او را فرود می آورد و حنوط می کند و در فبر تاره ای در باغی می نهد. روز 
تشه مریم محدلیّه به سر قبر می آید وعیسی را نمی بیند. بعدء بار دیگر که می آید, در 
۳ ۰ ۳۹ ۰ ُ. 
قبر» دو مرد سفید پوش می بیند و عیسی از پشت سر اورا می خواند و با او سخن می کوید... 
: ر. ت 
درشام همان روز عیسی نزد شا کردان خویش می رود و به آنان سفارش می کند و با آنان 
شام می خورد و 
آنگاه عیسی از نزد آنان بالا رفت واورامی و سه سال بود؟۳. 
یعقوبی » پس از نقل نوشته های اناجیل‌می نو بسد: 
خدای متعال فرموده است: ما قتلوٌ وما بو ولکن شب لَُم وان اُذین الوا 
فیه آفی شک بنة ام به ین لماع ان زا تلو یقن رف لاله ۳۲ 
نه کشتند او را و نه به دارش زدند بلکه بر آنان مشتبه شد و آنان که در او اختلاف 
کردند و به شک وتردید گرفتارند آنان را درآن علم ویقینی جز پیروی گمان 
نیست و او را به یقین نکشتند, بلکه خدا او را به سوی خود بالا برد. 


طبری نیز در اين مورد می نو یسد: 
و عیسی به بیت المقدس باز آمد؛ و خلق به طلب او در ایستادند که او را بکشند و 
هلاک گردانند. پس او را بگرفتند و پیاوردند و داری بزدند که او را بر دار کنند. 
عیسی از ایشاد ناپدبد گشت؟؛ وحق تعالی او را به آسمان برد و دیدار او بر 
اب‌شوع آکند که مهتر جهودان بود؛ و او را بگرفتند و بر دار کردند, بنداشتند که 
عیسی است؛ وعیسی خود به اسمان برده بودنده آ, 


صاحب کشف لاسرا در تفسیر آية سابق الذ کر اقوال مختلف را در چگونگی رفع حضرت 


۳۳( ناریخ‌یعفوبی, خلاصه مطالب انجیل‌ها را در کتاب خود آورده است؛ سه تاریخ بعقوبی» ج اول» 
ص ٩۸‏ و بل از آن. نساء )۰۱۵۸۰۱۵۷۰ 
۵) ترجمة تاریخ طبری» ج ۱ صص ۲۲۳ - ٩‏ ۲۲. 


آسمان چهارم؛ چرخ؛ گردون... رفظ 


عیسی نقل کرده است. از جمله, کسی را که شبه با صورت عیسی را خداوند بر او می افکند 
نا یهودان وی را به جای حضرت عیسی دار زنند, به اختلاف» یکی از حواریون, یا مردی از 
جهودان به نام ططیانوس, یا رقیب و نگهبانی که جهودان بر عیسی گماشته بودند نقل 
می کند. و نیز بنابر قولی دیگر پسر عجوزه‌ای که حضرت عیسی مهمان او شده است به ميل 
خود می پذیرد که به جای حضرت عیسی بردارش کنند و 


رب المزة شبه عیسی بر آن پسر عجوز افکند, تا وی را بگرفتند و بر دار کردند. و 
عیسی را به اسمان بردند» بر کوهی از کوههای بیت المقدس, در ماه رمضان؛ 
شب فد و سن وی به سی وسه سال رسیده و سه سال از مدت نبت وی 
گذشت. و هب‌ین منبه گنت؛ حول وحی به وی امد سی ساله بود. و گفته اند؛ 
وی بر اسمان حون فریشتگان پر دارد و نور دارد, و شهوت طعام وشراب از وی 
واستده؛ وبا فرشتگان گرد عرش می‌پرد, هم انس است و هم ملکی, هم 
آسمانی و هم ی 
ابوبکر عتیق نیشابوری می نو بسد که: 


چون همرادوس؛ ملک جهودان, فصد کشتن عیسی کرد, وی زا در خانه‌ای کرد و 
داری بزدند و خلق حاضر آمدند. ططیانوس فتال در خانه شد تا عیسی را -علیه 
السلام- بیرون ارد. خدای -تعالی- جبریل را سعلیه السلام- بفرستاد تا 
عیسی را علیه السلام- از آن زندان ب رگرفت و به روزن خانه بیرون برد و به 
آسمان جهارم برد و شبه او را بر تطیانوس آوّکند... خدای -تعالی- او را به 
آسمان جهارم برد. حون آنجا رسید, امر آمد فریشتگان را بنگرید تا با وی از دنی 
هیچ جیز هست» او ینت وی را به اسمان هفتم ارید۳۲.( سه سوزن ) 
در کثف الاسرار از پیامبر(ص) نقل شده است که گفت: 
شب معراج» عیسی را به اسمان دوم دیدم, ,,۲۸ 


بنابر ان حدیث, حضرت عیسی به آسمان دوم صعود کرده است. به هر حال» حنانکه مشهور 
است و از ابیات مولوی برمی آید, عیسی به آسمان چهارم می رود که فلک خورشيد است. 


۰ کشف الاسرارج ۲» ص ۷۵۷ و قبل از آن. 
۷) فصص فرآن مجید صص 1۱ - 1۷. ۸) کشف الاسرارج ۲ ص ۰۱۸۱ 


باده انگوری؛ می 


آن‌باده انگوری مرامّت عیسی را/ و ین بادهُمنصوری مرامت پاسین را.(۱/۵۵) 
درده‌می بیغمبری تا خرنماند درخری / خررابرو ید درزمان ازباده‌عیسی دوپر.(۳/۵۷) 


حضرت عبسی خود شراب را خون خویش می خواند. بعد از آنکه گهنه و کاتبان در فکر 


دستگیری و فتل وی برمی آیند؛ 


روز اول از عبد فطیر, که در آن فصع را ذبح می کردند, شا گردانش به وی 
گفتند: کجا می خواهی برو یم تدارک بینیم تا فنصح را بخوری. پس, دو نفر از 
سا گردان خود را فرستاده بدیشان گفت: به شهر برو ید و شخصی با سبوی آب 
به شما خواهد برخورد؛ از عقب وی برو بد, وبه هر جایی که دراید صاحب خانه 
را بگویید استاد می گوید: مهمانخانه کجاست تا فصح را با شا گردان خود آنجا 
صرف کنیم... شامگاهان با آن دوازده آمد؛ و حون نشسته غذا می خوردند, 
عبسی گفت: هر آینه به شما می گویم که یکی ازشما که با من غذا می خورد 
مرا تسلیم خواهد کرد... و چون غذا می خوردند, عیسی نان را گرفته برکت داد و 
پاره کرد و بدیشان داد و گفت: بگیرید و بخورید که این جسد من است؛ و 
یاله‌ای گرفته شکر نمود, و بدیشان داد و همه از آن آشامیدند. و بدیشان گفت: 
این است خون من از عهد جدید که در راه بسیاری ریخته می‌شود. هر اینه به شما 
می گویم: بعد از این از عصیر انگور نخورم تا آن روزی که در ملکوت خدا آن را 
ناه شوم 


حلییا 


آن گمان ترسا بردمومن ندارد آن گمان / کومسیح خو یشتن رابرجلیپامی کشد. (۲/۱۱۰) 


چنانکه از اناجیل اربعه برمی آید, عیسی را مصلوب می کنند. این کار به دنبال معجزات عیسی 

و ایمان آوردن عده‌ای از بهودیان به او صورت می گيرد. بزرگان و دانابان بهود جمع می شوند 
9 

ومی کویند که: 


بیم آن است که عیسی دین ما را تباه سازد و مردم او را پیروی کنند. یکی از آنها 


۹) هد جدید؛ انجیل مرقس باب جهاردهم:۲۵-۱؛ و نیز -سه فاموس کتاب مقس ذیل «شراب». 


باده انگوری» جلیبا: خنب عیسی ۳۹ 


هلاک کردند. پس همگی بر کشتن عیسی همداستان شدند. .۲۰۰ 


عیسی با یاران خود در حایی پنهان می شود؛ و یهوداء یکی از حواریان, آنجا را می شناعت؛ 
و چون پاسبانان را در جستجوی عیسی دید, آنان و همراهان ایشان راء که فرستادگان 
کاهنان بودند, برداشت وبه جای مسیح آورد. سر بازان مسیح را می گیرند و در بند می کنند 
و او را نزد فیافا, رئیس بهودیان که کشتن عیسی را پیشنهاد کرده است. می برند و از نزد او 
پیش فیلاطوس (پیلاطوس) می برند تا محا کمه کند. 


۳ ۰ 1 _ ۰ 
سپس تاجی ارغوانی گرفتند و بر سرعیسی نهادند, و سر بازان او را می زدند, و با 
با ۲ ۱ | 
هماد تاج بیرون بردند... بهود,عیسی را گرفته بردند و او را واداشتند که صلیب 
حود را تا 


متی و مرقس و لوقا, برخلاف یوحنا؛ گفته‌اند که جوبی را که عیسی بر آن دار زده شد به 
گردن مردی قربانی نهادند. به‌هرحال بنابراناجیل, عیسی را درمحلی به‌نام خلجتا 
(حمحه, کاسه سر) مصلوب می کنند. یعقوبی, که متن انحیل ها رادراین مورد نقل کرده 
است, چنانکه گفتیم با اشاره به ی ۱۵۷ از سورف نسا نتیجه می گیرد که او را نه کشتند و 
نه به دارزدند؛ بلکه خداوند او را به سوی خود بالا برد۲, ( سم آسمان چهارم). 


خنب عیسی 


رین و و در حنب عیسی در رود / در ((صبنه الله » رو نهد تا «یععل 
الله مایشا ,۰( ۱/۲) 


1 ,۰ 2 ۰ 7 ۰ ۱ 
در باره رنگرزی و خم عیسی, درا کثر تفاسیر داستانهای مشابهی نقل شده است. ار حمله 
اینکه: 


مرن ریس وا سکن ای دیف بو قیرزت 
بدانسته بود و دریافته. آن مهتر صباغان جامه‌های بسیفر به وی اد و بر هر جامه 


۰) تاریخ یعقوبی: ج ۱ ص )۰۹ 
۱ همانحا ص ۹۱ .ابن مطلب را یعقوبی ار انجیل بوحنا نقل کرده است. اما در انجیل بوحنا؛ حامه 
۲) همانحاء ص ۰۹۸ 


۳۰ داستان حضرت غيسي 


نشان کرد بر آن رزنگ که می خواست. آنگه به عسی گفت: این جامه‌ها 
رنگارنگ می باید؛ هر یکی چنانکه نشان کرده‌ام به رنگ می کن. این بگفت و 
به سفری بیرون شد و جامه‌ها به عیسی مپرد. عیسی رفت و ان جامه‌ها همه در 
یک خنب نهاد بریک رنگ راست و گفت: کونی بادن له قلی ما آرند منک. 
پس آنگه مهتر صباغان زود از سفر بازآمد و آن جامه‌ها دید دریک خنب نهاده, و 
به یک رنگ داده؛ دلتنگ شد, گفت: این حامه‌ها تباه کردی! عیسی گفت؛ 
جامه‌ها چون خواهی, و بر چه رنگ خواهی؟ تا چنانکه تو خواهی از خنب بیرون 
آرم. جنان کرد. یکی مبزآمد, یکی زرد, یکی سرخ؛ جنانکه بر او بود. آن مرد از 
کاروی عجب درماند و دانست که بجزصنع الهی نیست: به وی ایمان آورد» و 
اصحاب وی همه ایمان آوردند و نصرت دین وی کردند. این است که 
رت العالمین گفت: فال الخوارتون نخر انصاز اللّه. (آل عمران ۲۳۰)۵۲:۳ 


در | کثر تفاسیر در بارةٌ خحم عیسی همین داستاد نقل شده است. اما تلمیحات مولوی ودیگر 
شاعران فایسی زبان معمولا به خمی اشاره دارد که جون حامه‌های رنگین را حضرت 
عیسی در آن فرو می برده است سفید و بیرنگ می شده است. به جنین خمی درفرهنگها 
اشاره شده است؛ 


می انداختند سفید و سیاه برمی آمد؟" . 
در بیت یاد شده در فوق نیز خنب عیسی همین خاصیت را دارد (برای توضیح این بیت سه 
نفسبرداستان عیسی. خم عبسی) 

سوزن 
حود دررفتی درآن مخزن منزه از در و روزن / حوعیسی سوزنت گرد حجب جون گنج 
فارونی ۵/۲۱۳(۰) 

۰ ۳ ‌ ۰ م72 ۰ ۰۰ 

ای سررشته ی طر بها عیسی دوران‌توی / سراز ین روزن فر وکن گر جه من چون سوزنم . (۳/۲۸۲) 


۳) کشف الاسراره ج ۲ ص ۱۱۳۳ ونیز مه نحفیق درتفسیرابوالفتوح رازی؛ ج ۳ صص 1۱۱ - 
۲ حیاةالقلوب. ج ۱ صص ۵۷۰ - ۰۵۱٩‏ 1 فرهنگ لفات 
وتعبیرات مثنوی» ج 4 ص ۳۲۳. اين مطلب هم در آنندراج و هم در غیاث اللغات آمده است. 


سوزن؛ گهواره» نطق عیسی ِ 


موضوع سوزن عیسی در داستان عروج وی به آسمان مطرح می شود. زمانی که حضرت عیسی 
را مصلوب می کنند و خداوند اورابه اسمان‌می برد( ۹9 آسمان چهارم) وجود یک 
سوزن از تعلقات دنیوی سبب می شود که عروج وی‌در آسمان چهارم متوقف شود. 


حدای -تعالی- او را به آسمان چهارم برد. جون آنجا رسید, امر آمد فریشتگان 
را بنگرید تا با وی از ناه هیچ چیز هست؛ اگرنیست وی را هآسمان هفتم 
ارت تاه کدزن با وی سوزنی یافتند در گریبان پلاس که چهل سال بو تا آن 
را پوشیده داشت؛ و آن وفت سه شبانه‌روز بود تا عیسی -علیه السلام- جیزی 
نخورده بود. حون آن سوزن دیدند با.وی, ندا آمد که عیسی را هم آنجا بدار ید , 
بیت المعمور را مسکن وی کردند تا به روز فیامت؛ آن وقت از آسمان به زمین 
آید, مهدی --رضی اللّه عنه- با وی بار گردد. .۵ 


گهواره. نطق عیسی 


دورد ازرزمشیران چشم سگ/دوربادازمهدعیسی کون خر (۳/۱۷) 

خحاموش باشیا گرچه به ُشرای احمدی / همچومسیح ناطق طفل کوارهايم. )4/1٩(‏ 

جان همچومسیحیست به گهوارهقالب / آن مریم بندنده گهوار ما کر. (۵/۳۹) 

ماراجومریم بی سبب ازشاخ حشک آید رطب /ماراحوعیسی بی طلب درمهد آید 


سروری.(۵/۱۸) 
اندرخم طغرای « کن» ن وگشت این جرخ کهن /عیسی در آمد درسخن بربسته در 
گهراره ای. (۵/۱۹۰) 


آفتابی کوبه کوه طور تافت باره گشت ولعل شد هر باره‌ای 

تابشش بر جادر مریم رسید طفل گویا گشت در گهواره‌ای.(۱/۱۷۳) 
گه جو عیسی جملگی گشتم زبان که دل خاموش جون مریم شدم 
آنجه از عیسی و مریم یاوه شد 1 باور کنی آن هم شدم.(4/۲۲) 


ماع در ابتدای تولد و در گهواره, در نماسیر ذ کر شده است. طبری 
مي نو یسد : 


۵ ) قصص فرآن مجید ص ۰۷ 


2۳ 


داستال حضرت عیسی 


جون عیسی از مادر در وجود آمد, همان ساعت مادر را آواز داد و گفت: هیچ 
اندوه مدار که خدای -عزوحل- بدان جوی آب روان باز داد, برخیز و اين 
درعت را بحنبان تا خرما فروریزد, و خرما بخور و آب که در جومی آید بخون و 
۳ ۰ 2 ۰ ۳ ۰ 
هیچ آندوه مب وبا هیچ خلق سخن مکوی. و هر کس که پیش توآید و سخنی 
مِ م2 19۳ مر ۱ 
پرسد با گوید بکو که من ر وره نذر کرده‌ام. و در ال وفت, هر کس که روره 
۲ ۴ .2 
داشتی » را ۳ دی ۱۳ 


و اما سخن گفتن عبسی در گهواره چنین است که چون مردم از کودک مریم با خبر 
می شوند» گروهی ی نت سا این کودک را از یوسف درود گر دارد که پسرخحاله مریم 
است وبا زکریٌا زندگی می کرده است. سرانجام, مردم برخاسته به نزد مریم می روند و 
یی کی نواین طفل را از کجا آورده‌ای؟ مریم به ایشان می نماید که روزه دارد و با 
کش مت نی راو فا هس کستر کهران انخي. کر 


ایشان گفتند که «حگونه ۳ کود کی که در گهواره است ؛ سخن گوییم؟» 
حنانکه گفت -عروحل :قالوا یف کلم من کانٌ فی لد یا ۴... عیسی 
-علیه السلام- گفت: ای عذالهآننی الکناب وجعلنی نبا وَجعلنی مبازکً ین 
ماکنت واصانی بالصّلوة والرٌکوة ماافت خبا." گفت: منم بنده خدای 
-عزوجل-ومرابدهد کتاب-یعنی انجیل-ومراپیفامبری کند, ومرا کند 
مبارک هر کجا که باشم. و مرا اندرز کرد به روزه و نما و زکوة دادن تا زنده 
باشم... پس حود عیسی -علبه السلام- اين سخنها بکفت خلق بر او فتنه 


سدند , , ۳ 


سببه: ان مطالب در تفاسیر مختلف امده اشتت ‏ 


مائدةٌ آسمانی 


عیسی زچرخ چارم می گوید الصلا/ دست ودهان بشوی که هنگام مایدهست. (۱/۲۵۹) 
عیسی چوازخربرست گشت دعایش قبول / دست بش وکز فلک مایده وخوان رسید. (۲/۱۹۸) 


۰) نرجمةٌ نفسیر طبری» ج ۱ ص ۱ ۲. ۷) مریم .۲۹:۱٩‏ ۸) مریم :۱٩‏ ۳۱-۳۰. 
)٩‏ ترجمه تفسیر طبری» ح ۱ صص ۰۲۱۸۰۲۱۷ 


ماندة آسمانی 


رو 


رسیدمایده ازاسمان به اهل صیام/ به اهتمام دعاهای عیسی مریم . (4/1۸) 

ای لطف توراقاعده برر وزه گشایان/ مانند مسیحا زفلک مایده‌دادن. (4/۱۹۲) 
همچون مسیح مایده از آسمان بیار/ ازنان وشور با بشری رافطام کن. (4/۲۵۹) 
روز‌مریم مرا خوان مسیحیت نوا / تر کنم ازفرات توامشب خشک نانه ای. (۵/۲۲۲) 
درپیش سرمستان دل درمجلس پنهان دل / خوانٍ ملایک می نهی تزل مسیحامی کشی. 
(۷/۱۸) 


پس از آنکه حضرت عیسی در شهر بیت المقدس معجزات خود را به مردم می نماید و تنی 
جند را زنده‌می کند.( سه معجزات عیسی)مردمان‌می گو یند که‌عیسی این کارها راب 
حادو بی می کند و قصد هلاک او می کنند. عیسی آ گاه می شود و فصد هجرت می کند و 


۰ د ۰ ده ۰ م2 ۰ ۰ ۰ 
از شهر بیرون می رود در بیرون شهر حماعتی از گازران (حواریون) را می بیند که بر کنار 


جویی جامه می شو بند: 


عیسی ایشان را گفت که من همی سوی خداوند -عزوجل- خواهم رفت به 
هجرت؛ هیچ کس از شما باشد که رغبت کند و با من بیاید؟... پس دوازده تن 
با او برفتند؛ و جون به شهر آندر خبر شد, بسیاری خلق نیز بر اثر او برفتند و روی 
بدان بیابان نهادند. و جون دو سه روزی رفته بود» خلقی انبوه بر عیسی گرد آمده 
بودند» و در میان بیابان بود, و هیچ آبادانی نبود که طعامی یافتندی. پس این 
مردمان بدان حواریان گفتند که شما به عیسی نزدیکترید, باید که او را بگویید تا 
با خدای -تعالی- بگوید تا ما را طعام فرستد یا خوانی که بر آن طعام باشده تا 
ار آن بخوریم و دل ما بدان قرار گیرد که ما به طافت رسیده آیم ... یس عیسی از 
خد‌ای -نعالی- اندر خواست که بفرستد خوانی از طعام» چنانکه گفت: له 
بدا آلزا نا ماد ین الشماء نکون نا عیدا نا وآخرنا ۵...وخدای-عزوجل 
حاجت اورا روا گردانید, وا زآسمان خوانها فرستادبا طعامهای گوناگون؛ وتا بدان 
بیابان اندربودند همجنان ا زآسمان خوانها با طعامهای الوان ا زآسمان‌می آمد, ۵۲ 


در تفسیر ابوالفتوح, به موضوع روزه نیز اشاره شده است: 


فتاده روایت کرد از حلاس ببن عمر و عمار بن یاس که رسول --علیه السلام- 


۱) مائده ۰۱۱4:۵ 1 ترجم؛ تفر طبری؛ ج ۲ صص ۳۲ ۱1۳۳ ونیز سم همان 
کتاب, ج ۱ ص ۱۲۳۳ برای تفصیل بیشتر سم فصص الانبیاء: ص ۳۸۰ 


۱۳4 داستان حضرت عیسن 


گفت: مائده فرود آمد و بر او نان و گوشت بود؛ ایشان در خواستند از عیسی 
طمامی که از آن می خورند و آن را بُن در نياید. عیبی -علیه السلام گفت: 
اینچنین باشد. مادام تا خیانت نکنید و پنهان چیزی برنگیرید و ذخیره نکنید. 
شرط کردند. جون فرود آمدند, روز به شب نرسید تا خیانت کردند و پنهان کردند 
و ذخیره نهادند... عبدالّه عباس گفت: عیسی --علیه السلام- بنی اسرائیل را 
گفت: سی روز روزه بدارید. آنگه چیزی که می خواهید بخواهید. ایشان سی 
روز روزه داشتند. جود مدت به سر آمد» گفتند؛ با روح له روزه‌بداشتيم و 
گرسنگی بردیم... از دای در خواهی تا برای ما خوانی بفرستد از آسنمان. 
عیسی -علیه السلام دعا کرد و فرشتگان می آمدند وا برگرفته و آنحا هفت 
نان نهاده و هفت ماهی پیش عیسی بنهادند. ۵۳ 


در کثف الاسرار نیز نزول مایده به دنبال سی روز روزه اتفاق می افتد. حضرت عیسی(ع) برای 

درخواست نزول مایده به محراب عبادت می شود, دست بر هم می‌نهد, و سر در پیش افکنده 
تن . | 

ترعدم تواضم می‌ایستد, و گربستن می کیرد و دعا می کند؟ه. 


۶ یمین 


ای طوطی عیسی نفس وی بلبل شیرین نوا / هین زهره را کالیوه کن زان نغمه های جان فزا. 
)۱/۰ 

کوآن مسیح خوش دمی بی واسطه ی مریم یمی / کزوی دل ترسا همی پاره کندزثاررا. 
(۱/۲۰ 

جانهای مرده را ای جون دم عیسی شما / ملک مصرویوسف کنمان‌مبادابی شما.(۱/۹۱) 
عاز روقتم به مت ای مسیح / حشرشدم ازنک گورفنا.(۱/۱۹۰) 

خرا زکجا وم عشق عیسوی ‏ زکجا/ که این گشاد ندادش مفتح الابواب.(۱/۱۹۰) 
ای مت عیسی » دم ازدوری مزن / من غلام آنکه دوراندیش نیست.(۱/۲)۷) 
نبودبادٍ دم عیسی ودعای غریر/ عنایت ازلی بد که نوراستادست. (۱/۲۸۱) 

آنکه اولقمة حرصست به طمع خامی / اوذم عیسی ویا حکمت لقمان چه کند؟(۲/۱۱۱) 
این دم عیسی به لطف عمرابدمی دهد / عمرابدتازه کرد دردم عمرقدید.(۲/۱۹۹) 


دم مسیح غلام دمت که پیش ازتو/ بُد اززمانه دم گیرراه 3ّم مسدود. (۲/۲۱۳) 


۳) تحقیق در تفسیر ابوالفنوح رازی» صص 4۱۷ - ۰8۱۸ 6 ) کشف الاسراره ج ۰۳ ص ۱۵ ۲. 


دم عیسی ۳۵ 


شمس دین جام جمست وشمس دین بحرعظیم / شمس دین عیسی دَمست وشمس دین 
یوسف عذار. (۲/۳۰۲) 

هریکی ذزه شود عیسی وعیسی نفسی / مرگ جانبخش شود بلکه زجان دلجوتر.(۳/۳) 

لب عیسی صفتش مرده به 3 زنده کند/ گرپردبا پرجان جانب کیوان رسدش.(۳/۱۰۰) 

آندم که ازمسیخ تومیراث بردهای /د رگوش ما بّم که چوسرنای مضطریم,(4/)۷) 

مسیح خوش دمی تووما زگیل چومرغی /دمی بدم توبرما براوج بین توحولاد. (4/۱۳۰) 

این دمی جندی که زد حان تودر سوزیونیا ز/ چون دم عیسی به حصرت زنده وبا سازیین. 


(۲۰۰ 

ی و ای 
(۵/۱۸) ۱ 

چون صد بهشت ازلطف اواین قالب خاکی مگر/ رشک دم عیسی شده درزنده کردن‌باد از 
و.(۵/۱۷) 

رآقی جان درمی دمد, چون پورمريم رقیه ای / ساقیٌ ما هم می کند چون شیرحق کزاربی . 
(۵/۲۰۰) 

ترنگ چنگ وصل اوبپراند همی جان را/توگو یی عیسی خوش دم درو نآن‌ترنگستی. 
(۵/۲۱) 


دم عیسی وعلمش راعدوی / عجب ای خربدین دعوت رسیدی. )٩/41(‏ 
منم آن کم عیسی بمردم / مرا کشته ست آب زند گانی )٩/۹4(.‏ 
غلطی حان! غلطی جان! همه خودرابمَنجان (نه مسیحی که به افسون به دمی جشم 


گشایی . (1/۱۲۰) 
ببشکن سبوی خوبان که توبوسف جمالی / جومسیح دم روان کن که‌تونیزازان‌هوایی . 
(۱/۱۳۵) 


گه دمدیک نفسی عیسی مریم سازد/ تا گواهنفسش با شدعیسی نفسی 0/۱۳(۰) 


حوهمعنان ت وگرددعنایت دلها شودینابم حکمت زقلب توجاری 
روان شود زلسانت حوسیل آب حیات دمت بود جوم‌سیحا دوای بیماری,(۲۹۹/٩)‏ 
یارا نخان رهبان میی همچودم عیسی / که یحبی رانگ داردززنخم خشم بویحبی . (۷/۱۲۱) 


شواهدمذ کوردر باره سین با معجزه مرده زنده کردن وی‌ارتباط دارد؛ واین خود با معجزات 


۰۳۹ داستان حضرت غیسی 


دیگری ازقبیل شا دادن‌بیماران وبینا کردن کوران ازیک مقوله است, به همین سببء شواهد دیگر 
را دراین زمینه ها نقل می کنیم, سپس به توضیح اشارات آنها می پردازيم. 


زنده کردن‌مرد گان» شفا دادد یما ران» بینا کردن کوران 


تن راسلاهتها زتوحان رافیامتها زنو/ عیسی علامتها زتووصل فیامت واررا. ( ۱/۲۹) 
کورو کران عالم دید ازمسیح مرهم / گفته مسیح مریم کای کورو کربه رقصآ. (۱/۱۱۸) 
خود را بزن توبرمن اینست زنده کردن / برمرده زن حوعیسی افسون معتمد را. (۱/۱۱۸) 
نگربه عیسی مریم که ازدوام سفر/ چوآب چشم حیوانست پُحبی الموتی . (۱/۱۳۸) 
این شر بت جانپرور جانبخش جه‌ساقیست!/ ازدست مسیحی که به بیماردرامد. 
۲/۹۱( 

ازلب لعلش چه کم شد گرلبش لطفی نمود؟ / ورزعیسی عافیت یابیدبیماری چه شد ؟ 
(۵ ۲/۱۱) 

گر جه آن لعل لبت عیسی رنجورانست / دل رنجور مرا جاره بهبود نکرد.(۲/۱۳۹) 
گرجه‌روح له طبیبی می کند/ گه حلیلش میز بانی می کند. (۲/۱۵۹) 

چشم توب رگشاید هردم هزارچشم / زیر مسیح وا رخدا قدرتش بداد. (۲/۱۸4) 

طبیبی بلکه توعیسی وفتی /مروما راجنین بیمارمگذار, (۲/۲۸۱) 

شکر ازلبان عیسی که بود حیات موتي / که زذوق بازماند دهن نکیرومنکر, (۳/۲) 

مسیح را جوندیدی فسون اوبشنو/ بپرجوبا زسفیدی به سوی طبلک باز. (۳/۷۵) 

جوعشق عیسی وفتست ومرده‌می جو بد / بمیرپیش حمالش جومن تمام» مترس, (۳/۸۲) 
دیدة پردردبودم دست درعیسی زدم/ خام دیدم خو یش را درپخته ای آو بختم . (۳/۲۸۳) 
حیالت می رود دردلٍ جوعیسی بهرجانبخشی / چنانک وحی ر بانی به‌موسی 
حانب ایمن. (۱/۱۳۷) 

آن طبل عیسی بدمیراث طبیبان شد / تریاق درویابی گرزهراحل خوردی ,(۵/۲۷4) 
ازآن روخوش فسونی که‌مسیحی / ارآن ر ودیوسوزی که شهابی ۰ )٩/٩۰(‏ 

یک دمی مرده شو از جمله فضولیها ببین / هر نفس جانبخشیی هر دم مسیح آساییی . 
(۱/۱۱۵) 


جه شود اگر ز عیسی دوسه مرده زنده گردد / حوش و شیر گیر گردد ز کفت دو مه 
حماری؟(۱/۱۰) 


زنله کردن مردگان» شفا دادن بیماران؛ بینا کردن کوران ۳ 


هم جراغ صد هزاران ظلمتی / هم مسیح صد هزاران مرده ای. (3/۱۸۵) 

دریا به پیش موسی کی ماندسدراه؟ / وندرپناه عیسی کی ماندا کمهی ۴ (1/۲۱۹) 

ای چشم» گریه چیست به هرساعتی ترا/ چون کحل از سبح پیمب رگرفته ای. (1/۲۲۰) 
گهی چوعیسی مریم طبیب جان گردی / گهی جوموسی عمران روی شبان 
بای )٩/۲۹۰(.‏ ۱ : 

گفت مسیح مرده را زنده کنم به نام او/ | کمه را بصردهم جانب طورننگرم. (۷/۱۲) 


گفتم که بیا سماع بر کارشدست . گفتا که برو که بنده بیمارشدست 
گفتم که اگر تومرده‌ای, زنده شوی کان عيسي روزگار بر کار شدست.(۸/۳۳) 


بععوبی در ناریخ خودء به نقل از اناجیل اربمه, می نو بسد که حضرت عیسی (ع) بیماری و 
بیسی را شما داد و راست کرد؛ وحشمان کور را کشود؛ و مرده را زنده کردثه, 
در فرآن کریم نیز به این معجزات حضرت عبسی(ع) اشاره رفته است: سول الي بنی اسرائیل 
آنی فذجننکم باه ین رئْکم آنی آخلن تکمین لت که الظیر نم فیه کول ظیرً رذن 
له وری الا کمة روص واخحي الموئی بذن ال کم بما ون مان جرون فی یک 
فی دلک لاه کم ان کنتم موینین **. 

ترحم؛ این آیه در کلف الاسرارمیبدی جنین است: و پیغامبری (فرستاد ) به بنی اسرائیل که 
من به شما آمدم و نشانی آوردم از خدای شما که شما را آفرینم از گل جون‌سان مرغ/ آنگه 
دمم در آن تا مرغی بود به خواست خدا و فرمان وی به مرغ و دستوری او مرا؛ و بی عیب کنم 
اکمه وپیس را؛ وزنده کنم مردگان را به دستوری خدا؛ وشما را خبر کنم که به خانه چه 
خورده آید و در خانة خو یش جه باز نهاده‌اید. در این نشان است شما را به راستی و استواری 
من اگر گرو ید گانید". 


در باره این ممحزات در تفاسیر بتفصیل سخن رفته تک در باره مرغی که عیسی ره ادن 
خداوند, از گل می سازد و در آن جان می دمد. پیش از این سخن گفتيم ( -سه مر 
عیسی). اما راجع به مداوای بیماران و شُفا دادن شب کور (! کمه) و پیس (ابرص) نوشته اند. 


وان دو عیب ار میان علتها مخصوص کرد که مردم ر به مداوات آن هیچ راه 


۵) تاریخ بعقوبی؛ ج ۱ صص ٩ ۰.۹۱9۸٩‏ ال عمران» .4٩:۳‏ 
۷) کشف الاسراره ج ۲ صص ۱۱ - ۰۱۱۵ 


6۰۳۸ 


داستان حضرت غیسی 


نیست, تا عیسی را معجزه باشد. و روزگار ایشان روزگار طبٍ بود؛ زیرکان و 
حکیمال بودند در میان ایشان؛ و آنحه در وسع آدمی آید از نوع مداومت و فنون 
معالجات, ایشان به جای می اوردند و در آن ماهر بودند. پس رت العالمین 
معجزه؛ُ عیسی هم از ان حنس ساخت که ابشان در آن ماهر بودند, تا در ایشان اثر 
بیشتر کند. وهب بن منبّه گفت که روزی بودی که پنجاه هزار کس مداوات 
کردی ازین بیماران و اسیران و نابینایان و دیوانگان, هر کس که طاقت داشتی 
بر عیسی رفتی ) و آنکه نتوانستی رفتن عیسی بر او خود رفتی . و انگ مداوات وی 
آن بودی که آن بیمار را دعا گفتی و دست به وی فروآوردی بر شرط ایمان*ث, 


ازمیان کسانی که عیسی زنده کرد» جهار کس معروف اند. یکی عازن که پیش از این 
اشاره کردیم ( سه عازر)؛دیگر 


ابن العجوز: مرده بود و بر حنازه نهاده می بردند؛ عیسی دعا کرد و در آن حال زنده 
شد, از حنازه فرودامد و حامه در پوشید, وبا اهل خویش شد وبعد از آن 
فرزندزاد؛ سدیگر ابنة العاشر: عیسی(ع) را گفتند که اين زن دیروز فرمان پافت» 
عیسی دعا کرد زنده شد و بعد از آن, روزگاری بماند و فرزندزاد؛ جهارم سام‌بن 
نوح(ع): عیسی به سر خحاک وی شد دعا کرد زنده شد و از گور برآمدا. 


صاحب فصص الانبباء می نو بسد: 


۱ م2 ۳ 3 2 .۳ ۵ ‌ ۰ ۰ 
جنین گویند که عیسی در همه روز کار خویش هشت تن زنده کرد به فرمان 
خدای تعالی و از حمله این هشت تن یکی جندان بزیست که ازو فرزندان آمدند, 
پس بمرد. ". 


گذرعیسی ازنحر 


پا کوفته روح الّه دربحرجومرغابی / با طایرمعراجی تافوق هوا کو بد. (۲/۵۳) 
دریا به پیش عبسی کی ماندسدراه/ وندریناه‌عیسی کی مانداکمهی ؟(۱/۲۱۹) 


۵۸( کثف الاسراره ج ۲ ص ۰۱۲۳ 
۶ همانحا ص )۱۱۲ و نیز سه ترجمة تفیر طبری. ج ۲) ص ۳۱)؛ فصص الانبیاء. ص ) ۳۷؛ تحقبق 
در نفسبر ابوالفتوح رازی» ج ۳ صص ٩۰۰‏ - ۰.1۱۷ ۰ فصص الانبیاه. ص ۳۷۵. 


گذرعسی از بحر ۳۹ 


راه رفتن عیسی بر آب ناظربه مضمون این حدیث است: قیل ثی(ص) ل عیسی علبٍّ اسلا 

ال قشی علی الماء فقاك(ص) لزازداة بقین ی" علی الهواء ۳۱. موضوع گذشتن عیسی 

از اب در ااجیل ذکر شده است: 
... عیسی شاگردان شود را اصرار نمود تا به کشتی سوار شده پیش از وی به 
تاره دی وان نت تا ان درون را رخصت دهد. و چون مردم را روانه نمود, به 
خلوت برای عبادت برفراز کوهی برآمد. و وقت شام در آنجا تنها بود. اما کشتی 
در آن وقت در میان دریا, به سبب باد مخالف که می‌وزید, به امواج گرفتار بود؛ 
و در باس جهارم از شب عیسی بر دریا خرامید به سوی ایشان روانه گردید. ام 
حون شا گردان او را بر دریا خرامان دیدند, مضطرب شده گفتند که خیالی است و 
از خوف فریاد برآوردند. اما عیسی ایشان را بی تأمَل حطاب کرده گفت: خاطر 
جمع دارید. منم؛ ترسان مباشید. پطرس در جواب او گفت: خداوندا, اگرتویی 
مرا بفرما تا به روی آب نزد توآیم. گفت: بیا. درساعت, پطرس از کشتی فرود 
شده بر روی آب روانه شد تا نزد عیسی آید؛ لیکن حون باد را شدید دیدء ترسان 
گشت و مشرف به غرق شد. فریاد برآورده گفت: خداوندا مرا دریاب. عیسی 
بی‌درنگ دست آورده او را بگرفت و گفت؛ ای کم ایمال» جرا شک اوردی؟ ۱ 
حون سوار شدند, باد سا کن گردید. ۶۲.۰ 


صرف نظر از حدینی که نقل کردیم, در حرف القلوب علامه مجلسی نیز به روایت بت از صضرت 

صادق(ع) به راه رفتن عیسی بر آب اشاره شده است. 
خی وی ی ای از خدا بترسید و حسد بر 
یکدیگر مبرید. بدرستی که عیسی(ع) از حمله شریعتهای او سیاحت و گردیدن 
در رمین بود. بس در بعض سیاحتهای خود بیرول رفت و مرد کوتاهی از اصحابش 
با او همراه بود و از آن حضرت حدا نمی شد. چون به دریا رسیدند» عیسی(ع) سم 
له گفت به قین درست و برروی آب روان شد. پس آن مرد نیز بشم الّه گفت 
هيقین درست, وقم برآب گذاشت شت, و اریی آن حضرت روان شد, و به عیسی 
رسید. بس عقحبی در نفس نفس او به هم رسید, گفت: اینک با عیسی روح‌الله بر 
روی آب راه می روم؛ پس او حه فضیلت و برتری بر من دارد؟ جود این معنی در 
خاطرش خطور کرد, در همان ساعت به آب فرورفت...۲" 


۱) احادیث مثنوی» ص ۰۱۹۷ ۲) عهد جدید انحیل متی, باب جهاردهم: ۲۲ و بعد, 
۳( حيوة القلوب» ج ۱ ص ۱۱ ۰۵ 


6۰:۰ داستان حضرت عیسی 


خط خوان شدن عبسی 


ناظرملک شدآن ن رگس معزول شده/ غنجهُ طفل جوعیسی فطن وخط خوان شد. 

(۲/۱۳۷) 
حضرت عیسی, حنانکه گفتیم پس از تولد با مادر خود مریم سخن می گوید, و او را به 
نوشیدن آب و خوردن خرما راهنمایی مي کند؛ و نیز در گهواره, به خواست خداوند, با مردم 
شترا می گوید و به پیامبری خود بشارت می دهد. و اینها همه خود نمونه‌ای از علم لدنی و 
هشیاری و فراستی است که خداوند به اوعطا کرده است. در فرآن کربم می فرمابد: وم 
الکابٌ وَلحكمة ره والانجیل ؟ یحنی خداوند است که به حضرت مسیح نامه و دين و 
حکمت ونورات وانجیل‌می آموزد. صاحب کشف الاسرار«« کتاب» راعلاوه‌بر«نامه‌ودین» 
در جای دیگر «نبشتن و دبیری» معنی کرده است**. و در تفسیر عرفانی (نوبة الثالثه)» از 
حمله کرامتها و معحزات عیسی این را دانسته است که خداوند «وی را در کود کی حکمت 

و دانش داد»**؛ و این موضوع در اشاره به همان آية سابق الذ کر است. گذشته از اين 

مطالب. داستانی نیز راجم به کودکی عیسی و به مکتب رفتن او در تفاسیر ذکر شده است 
که دلالت بر هوش و زیرکی وعلم و دانش وی در کود کی دارد. داستان جنین است: 


جون عیسی(ع) بزرگتر شدء مریم اورا به معلمی سپرد و گفت: اين کودک را 
نیک آموز و عزیزدار و مزن؛ و خود برفت. معلم او را پیش خواند و گفت: بگوی: 
ابجد. گفت تا اصلش نگویی, نگویم. معلم بسیار بگفت. سخن استاد را 
نشنید. چون مادرش بیامد تا او را پرده عیسی گفت: یا مادر, این معلم وصیت نو 
کار نبست؛ تو گفتی که بسیا رآموز و اندک زن» او بسیار زد و اندک آموشت. 
پس گفت: یا معلی اگر خواهی, تا من ترا معنی ابجد بگویم که ابجد چه بود؟ 
معلم گفت: بگوی. عیسی گفت؛ الف, آلاء اوست. وبی‌بقای او است» و جیم 
حلال اوست. حون عیسی این سخن بگفت» معلم تعجب کرد و گفت: با زن؛ 
این فرزند تونه جنان است که از کسی آموزد, که وی جنان است که باید که 
همه عالم از او آموزند۲؟, 


مجلسی این داستان را در حدیث معتبری از حضرت امام محمدباقر(ع) نقل می کند. در 


6) ال عمران 1۸:۳ . ۵) کشف الاسراره ج ۲ ص ۰۱۲۲ 1 همانجاء ص ۱۲۸. 
۷( فصص الائبیاه. صص ۳۷۰ و ۰۳۷۱ 


زهد عیسی 1 


همین روایت» حضرت عیسی «دال» ابحد را نیز به «دین خدا» تعبیر می کند"؟, 
ر ان دست مسیح آمد داروی جهانی / کودست نگه داشت ز هر کاس 
سکبا.(۱/۱۲) 
زین مردم کار افزا زین خان؛ پرغوضا / عیسی نخورد حلوا کین آخر خر آمد. 
(۳/۵۸( 
سین شو گر ترا خانه نباشد گومیاش / دیده‌ای ش و گرت رو پوشی نماند گو 
ممان. (1/۲۰۲) 


ور تورعیبسی صفتی, خواجه, در آموز آزو / برغم شهوت و بر ماده و نر خندیدن. 


)1/۲۲۳( 


هنت غیس اکزقوره زد گر خود زن اختیار نکرد و خانه ای نداشت. زندگی ساده و توأم 
با زهد وی از حمله خحصوصیاتی است که در تفاسیر و فصص و نیز کتب عرفانی ندال اشاره 
کرده‌اند. از حضرت صادق -علیه السلام- منقول است که 


ح ۱ « 
به عیسی -علیه السلام- گفتند: جرا زن نمی خواهی ؟ فرمود به چه کارمن می آید 
رن. گفتند: برای آنکه اولاد برای توبیاورد. فرمود: چه می کنم فرزندان را که 


اگر زنده باشند, باعث فتن من گردند و اگر بمیرند سب اندوه من شوندا*. 
و از حضرت امیرالمزمنین(ع) منقول است که 


عیسی بن مریم(ع) سنگ در زیر سر می گذاشت دروقت خوابیدن, و جامه‌های 
کنده می پوشید؛ و نانخورش او گرسنگی بود, و حراغش در شب مهتاب بود. و 
سرمابه اش در زمستان مشرق و مغرب زمین بود هر جا که آفتاب می‌تابید, و میوه و 
ریحانش گیاهها بود که از زمین برای حیوانات می‌رو یید, و زنی نداشت که 
مفتون او گردد, و فرزندی نداشت که اندوه او را بخورد, و مالی نداشت که او را 
از اد خدا غافل گرداند. و طمعی از مردم نداشت که او را ذلیل گرداند؛ چهار 
بایش دوپای او بود, و خدمتکارش دستهای او بود... ۲ 


۸) حيوة القلوب» ج ۱ ص ۰۵۱۱ 0٩‏ همانجاء ص ۰۵۱۲ 
۷۰ همانجاء صص ۵۱۲ - 1۵16 و نیز سم دنبالةٌ آن. 


جنانکه اشاره کردیم در کتب عرفانی» جه نظم و جه نش اشاره به زهد عیسی(ع) فراوان 


۲ 


مُ. ۶ م ۰ 
حسن بصری گفت که عیسی --علیه السلام جامة موی کوسفند پوشیدی, و از 
درحت خوردی؛ و هر کحا نودی وشب درآمدی بخفتی ,۷۱ 
‌- 
صاحب التصفیه می کو بد: 


عیسی -علیه السلام- خود زاهد انبیا بود؛ و در کمال زهد بدان مرتبت بود که 
بترک جملهُ دنیا بگفت, و اندک و بسیاربا خود هیچ همراه نکرد؛ گفت: انیا 
فنظلرة فاعبروها و لا تغمروها ۳۲. 
سنایی بارها به زهد عیسی اشاره می کند: 
زهد ورز افتدا به عیسی کن. طلب اووترک دنیی کن"۲... 


آن شنیدی که از سر سوزی گفت عیسی به همرهان روزی 
زین جهان دل بطبم بردارید.. مهراوجمله کینه انگارید.؟" 
خندان بودن عیسی 
ضحخاک بودعیسی باس بودیحیی / این زاعتماد خندان وزخوت ان مُعبّس. (۳/۸۰) 
منم عیسی خوش خنده که شدعالم به من زنده / ولی نسبت به حق دارم من ازمریم نمی دارم. 
۳/۲۰( 


جوعيسی گرشکر خندی, شکرخنده‌بیین ازوی / جوموسی گ رکمر بندی بران کوهو 
کمر باری. )۵/۲٩(‏ . 


مولوی در فبه ما فیه به موضوع خندان بودن عیسی(ع) اشاره می کند. 


عیسی -علیه السلام- بسیار خندیدی یحیی -علیه السلام- بسیار گریستی . 
بحیی به عیسی گفت که «تواز مکرهای دقیق قوی ایمن شدی که جنین 


۱) خلاصد شرح نعرف» ص ۰۰ ۲) التصفیه ص ۰۱۲ 
۳) مثنوبهای حکیم سنای» طربق النحفیق» ص ۱۲۳. ۶) همان کتاب» ص .۱۲٩‏ 


خندان بودن عیسی؛ سیاحی در شب وگ 


می خندی؟» عیسی گفت: که «تواز عنايتها و لطنهای دقیق لطیف غریب ح- 
0 ۳۹ ۳۹ _ 

فوی غافل شدی که چندین می گربی؟» ولیی از اولیای حق در اين ماجرا حاضر 
بودء از حق برسید: ازین هر دو که را مقام عالیتر است؟ جواب گفت که آختلهم 
بی ظتَاً بعنی آنا عنة ظْ عبّدی بی؛ من آنجاام که ظنْ بند من است. به هر بنده 


مرا خیالی است و صورتی است: هرچه او مرا خیال کند» من آنجا باشم۵. 


این داستان در نوادرالاصول تألیف محمدبن علی حکیم ترمذی, از اکابر صوفیه, به صورتی 
مخالف با آنچه در فیه مافیه است آمده است. یعنی خنده به یحبی(ع) و گربه به عیسی(ع) 


۰ ۳۹ #۳ عِِ ۰ ۰ 
یست داده شده ات ۳ در مقالات شمس تبریزی» در یک حاء تنها به گربان بوذل بحیی اشاره 


شده است: 
بحبی را -علیه السلام- درفرآن‌ولی خواند. قوی گرینده‌بود۲۷.» 
شیخ عطار نیز به خندانی عیسی اشاره می کند: 
جوعیسی باش خندان وشکفته / که حربا شد ترش روی و گرفته". 
سیاحی در شب 


عیسی روزگاری سیاح باش درشب/ دراب ودر گل ای‌جانت همحوخرنحسبی . 
(۱/۱۸۹) 


دربارة سیاحی عیسی » در تفاسیر و فقصص, اشاره‌های فراوان می بينيم, در بارة نام مسیح و 
معنی آن اعتلاف است؛ و از حمله معانی آن این است که فعیلی است به معنی فاعل و از 
ريشهة عربی «مسح» حهت آنکه بایش زبین را مسج می کرده ودرشهره به سیاجچت 
می برداخته ات در کف الاسرار نیز آمده اشتت که فیل [ به کان ماسجا برض بسیاحته 
فیها ودرحای دیگرازهمین کتاب اشاره شده است که ««روایت کرده اند که عیسی (ع) 
سیاحی کردی.۱٩»‏ وا ز حضرت صادق(ع) منقول است که « از جمله شریعتهای اوسیاحت و 


گردیدن درزمین بود. 

۵) فیه ما فیه: ص 4۸ - ۰1٩‏ ۰ همان کتاب, ص )۲۷ (حواشی و تعلیقات ). 
۷) مقالات شمس تبریزی» ص ۰۸4 ۰ ۰ ۷۸) اسرارنامه؛ ص ۱۸۳. ۹) اعلام فرآن» ص 1۱4 . 
۰) کشف الاسراره ج ۲ ص ۰۱۱۹ ۱) همان کتاب,ج ۲ص . 


۲) حیوة القلوب؛ ج ۱ ص ۰۵۹۱ 


6 تفسیر داستان عیسی 


عیسی: پین ولی کامل. شمس 
عازر؛ سالک هرید 


آنحه دربارة یامبران دیگر گفتيم. در باره حضرت عیسی(ع) نیز صادق است. بیامبران و 
اولیا از فیض نور واحدی برخوردارند به همین سبب, مولوی در وحود انبیا اولیا را و در وجود 
اولیا انیا را می‌بیند. زندگی حضرت عیسی(ع) توأم با زهد و ریاضت بوده است» و این خود 
اورا نمونه ومثال زندگی پیران صوفیه می کند. حسن بصری می گوید: 


عیسی -علیه السلا- جامهٌ موی گوسفند پوشیدی و از درخت خوردی و هر کجا 
بودی و شب درآمدی بخفتی ۳. 


صاحب النصفیه می نو بسد: 

لباس عیسی همیشه صوف بود؟*. 
و در جای دیگرمی نو یسد: 

عیسی خود زاهد انبیا بودث", 


قز کت صوفیه به زهد عیسی اشاره‌های متعدد وحود دارد که همه آنها در وأفع به منظور 
توجیه شیوةُ زندگی پیران متصوفه با مقایسه با زندگی حضرت عبسی (ع) است. مولوی. در فیه 
دا یه راه عیسی را مجاهدهٌ خلوت و شهوت ناراندن, و راه محمد(ص) را جور و غصه‌های زن 
و مردم کشیدن می‌داند وسفارش می کند: 

حول راه محمد نمی توال رفتن با راه عیسی روتا بیکبارگی محروم نمانی ٩۶...‏ 
به هر حال, زندگی توأم با زهد و ریاضت, بنابرروایتی از حضرت صادق(ع), از جمله 
مواعظ حتی --تعالی- به حضرت عیسی(ع) است: 


...ای عیسی, شبها را رعابت کن برای طلب خشنودی من؛ و روزها را به 


۳) خلاصا شرح نعرفت» ص ۰8۰ 6 ) التصفیه ص ۰1۸ 
۵) همان کتاب» ص )٩ .٩۳‏ فیه ما فیهه ص ۰۸۷ 


تشنگی بگذران به روزه داشتن برای روز حاحت خود نزد من . ,۸۷ 


مولوی در عیسی(ع) نیز مثال اعلای پیران صوفیه را می بیند. ترکیب «عیسی جان» گاهی 
تشبیهی است که بدان اشاره خواهیم کرد و گاهی مجموع ترکیپٍ معني استعاری دارد. 

بعنی «عبسي جان» استعارة برای پیرو ولی کامل است که جانهای افسرده را بینایی و 
حیات می بخشد. همان طور که عیسی پیامبر, عازر مرده و در گور نهاه را زنده می کندء 
پیرو ول کامل نیز عیسی برای جانهای چون عازر است که در گور تن مردهاند 


بهچهانیننمیدتنمرهزنده کرد / چومسیج خوبی توسوی گورعاز مد ۰ (۲/۱۳۲) 
عیسی جأك دررسید» برس عاز ردمید/ عاز را رافسون او حشم شد ا زگورخو بش )۱ ۱ /۳( 


معجزات حضرت عیسی (ع) به حصوص مرده زنده کردن و کورشفا دادن اورا رمزانسان 
کامل و پیرو اصل می کند. «عیسی» بدون اضافه شدن به «حان» نیز به معنی پیر» در 
غزلیات مولوی, به کارمی رود: 


شک رکه عیسی رسیدعاز رما زنده شد | شک رکه موسی نمود معجزه خوب خو یش .() ۳/۱۱) 


دربیت فوق» عیسی رمز پیر است و عازر رمز روح روح مرده و مهجور مرید» که با ۳ 
حانبخش پیر زنده می شود. جنانکه بارها اشاره کرده‌ايی, شمس تبریزی» و بعد از او 
حسام الدین حلبی و صلاح الدین زرکوب؛ ولی کامل و عیسی عصر مولوی است. و او نور 
خدا را در وجود شمس وپس از او در دو نفر دیگر می‌بیند. مولوی خود را «عازر»‌ی می بیند 
که از نفس مسیحایی شمس زنده شده است. 


شمس دین جام ۶ نخمست و شمس دین بحر عظیم / شمس دین عیسی ذمست و 
شمس دین بوسف عذان (۲/۳۰۲) 


پیر است که جوهر روح مرید را از مرحله ای به مرحله‌ای و از مقامی به مقامی ترفی می دهد 
تا سرانجام به کمال روشنی خود می رسد و بهتر از اه و مشتری می گردد. 


عیسی مشت رازر کند ورزربود گوهر کند/ گوهربود بهتر کندبهترزماه ومشتری. 
(۵/۱۸۳) 


آن کس که مرید پیر گردد و خدمت او کند و اراد خود را محودر اراد پیر سازد, از کوری و 


۷) حيوة الفلوب ج ۲ ص ۰۵٩۳‏ 


۱ تفسبر داستان عیسی 


نابینایی اراد می سود و ار طلمت به روشنی می رسد , مولوی در مثنوی نیز مسیح ر رمر بير 
می شمارد: 


هر ضریری کز مسیحی سر کشد 
تابل ضوبودا گر جه کور بود 
گو یدش عیسی بزد در من دو دست 
ارمن, ار کوری» بیابی روشنی 
غیر پیر استاد و سرلشکر مباد 


در زمان حول پیر را شد ریر دست 


او جهودان بماند از رشد 
شدازاین آعراض اوکور وک ود 
ای عمی کحل عزیزی با منست 
برقفسیص بوسف جالد برزنی.. 
پسر گردون نی ولی پر رشاد 
روشنایی دید آن ظلمت برست. ۸۸ 


همین عیسی وفت و شمس است که باره حوب وحود مولوی ر حول موسی اردها می کند؛ و 
وراء که در مقابل عيسي وقت عازروقت است, به دم خو یش زنده می کند و از تک گور 
۱ ۳ 2 , 

فنا برمی انگیزد: 


باره حوسی تدم )۲ از مت گشتام ای موسی حان اردها 
عازر وفتم, به دمت آی مسیح حشر شدم ای وا 


: ۲ مٍ بت 
مسیح همچنان مرغی از کل می‌سازد و دراو روح می دمد و به پروازش درمی آورد. مولوی 
ارتباط خود با شمس وعیسی وقت را با اتباط عیسی ومرغ گیلی نیز قابل مقایسه می بیند. 
او مرغی ای از آب و گل که با دم شمسء که دم الهی افتت: زنده می شود و فادر به پرواز 
در اوحها می گردد. در موی آمده اقتت: 
ام ۱ ۳ 
آب و کل جون ازدم عیسی جرید/ بال وپردگشادمرغی شدپرید. ۸٩‏ 
و در کلیات شمس نیز شواهد دیگری از همین مضمون تکرار شده است؛ اما در اینجا عیسی و 
مرن معنی حقیقی ندارد. و نماننده ارتباط شمس و مولوی ات 
؟۵ ۳ .2 ۰ 9 ۰ 
مسیح خوش دمی توومازگل جومرفی / دمی بدم توبر ما بر اوج بین جولان. 
(0/۱۰۰) 
۲ ِ ‌ ۱ ای 1 ۳ 
نوی عیسی وم مرعت ومرعی ساختی از گیل / چنانکه دردمی درمن چنان دراوج 
پرانم, (۴۳/۱۹۲) 


۸) مثنوی؛ دفتر ششم» صص )٩ ۰۵۱۰۱ - ۵۰٩‏ مثنوی» دفتراول» ص 4 ۵. 


عیسی: خر غیسی :۱ 


شمس يا پیر وقت در واقم وارث نور پیامبران است؛ و دم او, که زنده کننده ارواح ادمیان ۲ 
شمای نابینایی حهل است» ارت مسیح است. 

آن دم که ازمسیح تومیراث برده ای / در گوش ما بّم که چوسٌرنای مضطریم .(4/4۷) 
در ابیات متعددی از کلیات شمس: خطابهای مولوی به عیسی و توصیف قدرنهای معحزه آمیز او 
در حشم انداز ارتباط شمس با مولوی باید نگریسته شود. 

عیسی: جاد؛ روح» دل 

خر عیسی: تن» طبع» نفس 
گفتیم که ترکیب «عیسی جان» گاهی ازنوع اضف اختصاصی است وبه معنی عیسایی 
که جان را از افسردگی نحات می بخشد و به اين اعتبار کل ترکیب استعاره برای پیر و 
ولی کامل است. اما این ترکیب اضافی گاهی نیز به عنوان ترکیب تشبیهی به کار رفته و در 
آن, جان یا روح یا جوهر الهی انسان به عیسی تشبیه شده است ": 

سرمردان حه کند خومترازسحده تو/ مسحدعیسی حال سقف سما اولیتر, ()/۳) 

عیسی حان را اثری فوق‌ثریامی کشی /بی فوق ونحتی هردمش تا رب اعلی می کشی . 

)۷/۱:۸( 


دربیت زین تشبیه «جان» به «عیسی» صریح است و به صورت تر کیب اضافی نیست. 
جان همجومسیحست به گهوارذُقالب / آن مریم بندند؛ُ گهوارما کو؟(۵/۳۹) 


سِ- 2 11 ۳۹ و 
در مشنوی نیزه ترکیب تشبیهی «عیسی روح» آمده و روح وتن در تقابل و تضاد با یکدیگر 


نموده شده است. 


عیسی روح نوبا توحاضرست . . نصرت ازوی خواه کوخوش ناصرست 
این ندنل رگا آمد روح ر تا ففال: تین مر نوح را" 


۰) بسیاری از بیتهای مر بوط به ((دم مسیح» در قسمت اول را می توان در این مورد به عنوان شاهد ذ کر 
کرد. ۹۱( در مورد رمر عیسی 4 که معادل حان و روح است؛ در دیل ((مریم)) نیز شواهدی می‌آید. 
۲) مثنوی؛ دفتر دوم ص ۰۲۷۲ 


1۸ نفسیر داستان عسی 


مین تز کبنت در کلیات شمس نیز آمده است : 
عیسی روح گرسنه‌ست چوزاغ / خر اومی کند ز کنجد کاغ. (۳/۱۲۹) 


تشبیه روح یا جان به عیسی» عیسی را در داستان» رمز روح و جان قرارمی دهد. مر کب 
عیسی در داستان خر است. روخ عیسی عالم صغیر است» و مرکب روح تن یا نفس یا طبع 
است. بدین ترتیب, نسبت عیسی با خرمثل نسبت روح و جان با تن وطبع‌می گرددو 
می‌توان آن دو را تمثیل این دو دانست. 

بهاء ولد در جندین مورد. ضمن ترکیب «خر نفس» نفس را به خر تشبیه کرده است"". 
مولوی در فیه ما فیه تن را به اسب و روح را سوار و جهان ر آخر می داند. 


51 ی ‌ِ تم ۰ ۰ و ۰ 
9 احر این تن اسب نست» و این عالم اعر اوست؛ وعدای اسب دای سوار 


نباشد!" . 
تمشیل اسب و سوار راء برای بیان ارتباط و نسبت جسم و روح, قبل از مولوی غزالی آورده 
است : 


اد النفس کالفارس وان کالفرس. ۳ 


در مشوی هم این تمثیل به صورت اسب و سوار, برای بیان مضمون متشابه و هماهنگ با جسم 
و روح‌با نفس وحان» آمده است: 


جشم حس امس سبست و نور حق سوار / بی سواره اسب خود ناید به کار" , 
مولوی ار تیا را در شنوی همحنین به صورت اشتر و «مصطفی زادی» که بر آن سوار 


است آورده است؛ 


اقفر تنگ کل رتست رسمه فرترفد کارت 


میل توسوی مفیلانست و ریگ تا جه گل جینی زار مرده ریگ." 


۳) ممارف بهاء ولد ج ۱ ص ۲۰۵ وج ۲ ص ۸۳. 6 فیه ما فیه» ص ۰۱۱ 
۵) احباء علوم الدین؛ ج ۱ ص ۹۵ (به نقل از حواشی وتعلیقات فیه ما فیده ص ۱/۲۵۰ و یز سه 
کیمیای سعادت» ص ۰۳۹ 7 ملنوی: دفتر دوم ص ۰۳۱۱ ۰ 4۷)همانجاء دفتراول» ص ۱۲۰. 


عیسی: خر عیسی 8۹ 


درمشنوی نیز درچند مورد» جزء‌مادّی ودنیوی وحیوانی انسان, که مولوی به جسم ونفس و 
طبم از آن تعبیرمی کند, با خر مقایسه شده است؛ و جزء الهی و روحانی انسان, که در 
مشنوی از آن گاهی به دل و روح و جان و عقل تعبیر می‌شود, به عیسی تشبیه شده است. آن 
کس که در فکر پرورش خر است, حود خر از شناخحت حفیقت محروم می ماند و راه به 
درون پردهٌ معرفت نمی برد. انسان باید به جای آنکه به خواهشهای نفس و غرایز حیوانی توحه 
کند. نقاضاهای روح را برآورد و اورا به غذای علم و معرفت پرورش دهد, تا از این طریق 
عقل را بر طبع و جان رابرجسم وعیسی را پر خر غالب و سرور کند. 


ترک عیسی کرده خر برورده‌ای 
طالم عیسیست علم و معرفت 
نال؛ خر بشنوی رحم آیدت 


رحم بر عیسی کن و بر خر مکن 


طبم راهمل تا بگرید زار زار 


سالها خر بنده بودی» بس بود 


اجرم جون خر برون پرده‌ای 
طالع خرنیست, ای تو خر صفت 
پس ندانی خر حری فرمایدت 
طبع را بر عقّل خود سرور مکن 
نواز و بستاد و وام جان گزار 
رانکه خر بنده ز خرواپس . بود 


۰ ب 4 ۱ ۳۹ ۰ ‌ِ ِ ۳ 11 ۳ ب يی ه ۰ ۹۸ 
راحروهن مرادش بفس بست به اححر: بدوعفلت نخست ۳ 


به هر حال, تمثیل عیسی وخ که برای نشان دادن حزهء عالی و دانی یا الهی و حیوانی در 
وحود انسان تمثیل بسیارمناسبی است و در آثار سنائی و نیز سعدی نمونه‌هایی از کار برد آن 
را می بینیم در کلیات شمس اشاره‌های متعددی بدان وحود دارد که گاهی مفهوم آن روشن و 
صریح و گاهی مکتوم و پوشیده است. دربیت زیر مقایسة میان عیسی و خر از سو یی و 
جان (دل) و جسم از سوی دیگر واضح است: 


عیسی مریم به فلک رفت وفروماند خرش / من به زمین ماندم وشب جانب بالا دل من . 
(1/۱۱) 


چنانکه پیش از این در بخشهای دیگر اشاره کرده‌ایم, مولوی رژ یاهای شبانه را نتیجه رفتن 
روح از تن و سیر وسفر در عالم غیب و حقیقت می داند؛ و بنابر اين» در مصراع دوم «تن» 
خود را با «خر» و «روح» با «حان» با «دل» خود را با «عیسی» قیاس کرده است. همان 
طور که عیسی به اسمان جهارم رفت و خر او در این جهان و برزمین ماند. مولوی نبز 
می گوید که شب جسم او بر زمین است امّا روحش درعالم بالا سبر می کند. در بیتهای 


۸)مننوی؛ دفتردوم. ص ۰۳4۸ 


۵۰ تفسیر داستان عیسی 


زیر نیز از تمثیل عیسی و خر و قدرت استعداد روح برای عروج, وبی ارزشی تن و ناتوانی 
آن درهمراهی با روح سخن رفته است: 


حانهای جوعیسی به سوی جرخ برانند/ غم نیست | گرره نب لاشه خری را. (۱/۹۳) 
برسرحرخی که‌عیسی ازبلندی بونبرد / مر حرش راء ای مسلمانان, برآن‌بالا حه کار؟ 
(۲/۲۹۹) 

حلق رین من وانگه‌شبه! | کی ر ودبرجرخ عیسی با حمار*",(4/۱۵) 


حنانکه در بخشهای پیش بارها ذ کر کرده ايی آنجه در عرفان و تصوف ارزش و اصالت دارد 
روح انسان با همان جزء الهی و امر خداوند است. حسم فقط وسیله است, که هم پلکان 
ترقی روح است و هم بزرگترین مانع وصول روح به اصل. کمال روح و اعلی علیّین او آن 
است که از خواهشهای نفسانی, که اسباب قوام و پرورش تن و خلق و حوی حیوانی استء 
برهیز کند و جان را محل تحلی ونزول انوار روحانی و معارف حقیقی گرداند؛ و اسفل 
السافلین او آن است که بکسره در لذتهای مادی و خواهشهای نفسانی غرق شود و به مرتبة 
بهایم رسد که تنها در اندیشه پرورش حسم و لذتهای تن باشد. به همین سبب, مولوی ان 
ک ر ادمی می‌داند که ار تیمار خر نفس و تن و طبع خودداری ورزد و در انديشة عیسی 
روح وجاد خو یش باشد, ودرشرایط هستی اینجهانی خررافدای عیسی کندنه عیسی رافدای خر. 


آن آدمی که او خر بدهد وعیسی خرد / وین از خری باشد که توعیسی دهی و خر 
خری. (۵/۱۸۳) 


مولوی رستن عیسی حان را از خر تن و طبع ار طریق عشق میشر می داند -عشمی عظیم و 
الهی که در راه رسیدن به پار هر مانعی را از سر راه برمی دارد و هر میل و اندیشه و عم و باسی 
را می سوزد و از میان می بزد. 

جون بُراق عشق از گردون رسید/ وارهد عیسی حان ازخر بلی ۰ )٩/۱۷۸(‏ 
ینعی انیت که هخا انیم هید ششهای سالک در طریق کمال و نرقی است؛ 
و در داستان ابراهیم در این باره سخن گفتیم. 


)٩‏ این مضمون را سنایی نیز قبل از مولوی بارها آورده است: تن و جانْ هر دوان جهان جه کنند | خر و 
عیسی بر آسمان جه کنند. (مثنویهای حکیم سنایی؛ سیرالعبادالی المعاده ص ۲۲۸). 


خوان و مابده ۰8۱ 


خویش را چون خار دیدم سوی گل بگریختم ‏ خویش را چون سر که دیدم درشکرآوبختم 
دیسده بر درد سودم دسست در عیسسصی ردم ام دیدم حویش را در پخته‌ای آو بختم... 


,۳ 
عشق کوید: مت شین گوس ولی از خود مبين من چوبادم تچ وآتش» من نرا انگیختم...(۳/۲۸۳) 


و این عشق, ار این نظر که سالک را زنده می کند و به کوشش و تکاپووامی دارد, خودٌ مسیح 
وفت است. بثایر این» مردن درپیش جمال یار دروقتی که عیسی وقت, یعنی عشق, در 
حستجوی مرده است تا زندها ش کند, نرسی ندارد . 


شنیده‌ای که درین راه بیم حان و سر است جویار آب حیاتست آرین پیام مترس 


جوعشق عیسی وقتست و مرده می جوید ... بمیر پیش جمالش چومن تمام, مترس.(۳/۸۲) 


مردن در پیش حمال بار خود ناشی ار عشق است ؛ و حود عشتی نیز مرده را رنده ی کتلاع بس 
آنکه‌عاشق حقیقی است, در راه عشق باید غم و اندوه رارها سازد و به حای اندیشیدن به 
رنج و محنت موفت وحال, به لذت وسرور حاودانی عظیم و انتهای راه و دیداریا 


ه- 3 هه : 

ا کر توعاشقی غمرا رها کن عروسی بین و مانم را رها کن 

جو ادم توبه کن, وارو به جنت جه وزندان آدم را رها کین 

برا بر جرخ جود عیسی مریم خرعیسی مریم را رها کن... (4/۱۹۹) 


خوان و مایده 


همان طور که غذای حیوانی سبب پرورش حسم می گردد؛ غدای روحانی نیز سبب پرورش 
و تعالی و کمال روح می شود. در عرفان, آنحه اصالت دارد هماد روح و حاد و حوهر الهی 
انسان است. بنابراین, وظیفهُ انسان پرورش حسم و تیمار روح حیوانی » که خود انگیزه و 
مایه خواهشهای نفسانی و نبارهای حیوانی ان تست زا ززری تشکیکی روح انسانی 
در گرو فرو کشتن و خوار کردن امیال نفسانی است. انسان در این جهاد با نفس است که 
می‌تواند فاصل؛ٌ خود را با ملایک کمتر و با حیوانات بیشتر گرداند. مولوی, چنانکه نقل 
کردیم, ضمن تشبیه روحبه سوار و جسم به اسب, می گوید: «غذای اسب غذای سوار 
نباشد.» این نکته در مورد عیسی و خر نیز صادق است, و غذای عیسی غیر از غذای خر 
است. غذای حرتن و نفس در آخر این جهان است؛ و غذای روح و عیسی در ان حهان, که 


حدمت تن و دادن غذای تن در اندیشه غذای روح و پرورش و خدمت روح باشد: 


بسستیم دردوزخ یعنی طمم خوردد شک ان درجشت یمنی که دل روشن 
بس عدمت خ رکردی بس کاه وجوش بردی درحدمت عیسسی هم بایدمددی کردن 
گر خرنبدی انح ر کی مسکن ما بودی گردون کشدی ما را بردیده ویر گردن 
آن گسنده بل ماراسرزیربغل دارد کینه بکشیم آخحرزان کوردل کودن 


تاسفره ونان بینی کی حان وجهان‌بیی؟ روحان وحهان راجوای جان وحهان من ...(۷/۱۲) 


اما این غدای روح» که عذای اصلی انسان وغدای اصل و حمیفت انساد است حیست؟ 
این غذا را مولوی به اسامی مختلف می خواند. در یک حا این غذای روح نور خداست: 


وت اصلی بشر نور حعداست فوت حیوانی مرو ر ناصراست 
۰ 1 ف ‌ ۳9 ۰ ۰ ۳ ۳ ِ 2 ۰۰ 
لیک ار علت درین افتاد دل که خورد او روز و شب زین آب و کل" ۱... 


و درحای دیگ این غدا عقل, نور عل, با نور است: 


مایده عقلست نی نان وشوی . نورعقلست ای پسرجان راغذی 
نیست غیرنوز ادم را خورش . از جز آن جان نیابد پرورش 
زین خورشها اند ک اند ک باز بر کین غذای خر بود نه آن خر 
تا غذای اصل را قابل شوی  .‏ لقمه‌های نورراآ کل شووا .. 


این غذای روح و نور خدا همان است که انسان در این دنیا فراموش کرده است و همان است 
۰ ه 
این نشبه دنیوی بوده است . 
5 ۰ ۰ ۲ ۲ ٍ رل 
این عالم آن غذا رافراموش کرده ای وبه این مشغول شده ای وشب وروزتن را 


۱۲ 
می بروزی۰.. 


۳ ۱ ِِ 
مولوی, در حای دب بس از ذ کر موضوع اوردن غلامان از کافرستان به ولایت مسلمانی » در 
سنین مختلف, می نو یسد: 


۰ و ۱۰۱) مثنوی. دفتر دوم صص ۳۰۵ و ۳۰٩‏ ودفتر چهارم» ص ۰۳۹۳ ۲) یه ما فیه» ص ۰۱۱ 


خوان و مایده ۵۳ 


همچنین, ارواح در آن عالم در حضرت حق بودند که ات بر تم فالو تلی. و 

غذا و قوت ایشان کلام حق بود» بی حرف و بی صوت. ,۱۰۳۰ 
غزالی غذای دل را معرفت و محبت حق -تعالی -ونیز معرفت و مشاهدت حمال 
میت می‌داند! ۲ . مشاهده جمال معشوق و فهم کلام بی حرف و صوت او در 
شرایط تعطیل حس و عقل, خود یاف معرفتِ بی واسطه از حق و به نزلة برخورداری از 
غذای نور است. رسیدن به این مقام بزرگترین لذت روح و منتهای آرزوی سالکان است. 
ارواح آدمیان, پیش از هبوط در این عالم آب و گیل, در آن عالم, از لت مشاهده جمال 
حضرت الهیت و درک معرفتِ بی واسطه از حق برخوردار بودند, و همجون فرشتگان در لت 
ذکر و استفراق در حق مشغول. اما در این حهان, از آن لت و خوشی دورمانده‌اند؛ و شرایط 
زیست در جهان آب و گیل و امیال نفسانی آن لذنها و خوشیها را ازیاد آنها برده است. 
کار نبی و ولی آن است که ارواح را به یاد آن خوشیها و لذتهای اصل بیندازد: 


همجنان ارواح را در عالم فدس خوشی از ذکر حق و استفرال درحق بود همجون 
ملایکه؛ اگر ایشان» به واسطه احسام؛ رنحور و معلول سدند وگل خوردنشان حوش 
۳ ی 
می‌آید, نبی وولی. که طبیب‌اند. می گویند که ترا این خوش نمی ابد و این 
2 ی از له دیگر ار آن را فراموش کرده‌ای ۱.۵ 
وی دز اه لس رل ری ۱۶ سن ۳ 


نشبیه علم به نور و غذا در آثار عرفانی قبل و بعد از مولوی نیز آمده است. ابوطالب مکی 
ضمن بحث مفلی در بارُ علم و انواع آن و نقل اقوال مختلف, از جمله از فول یکی از فقها 
نقل می کند: اما الملم نوزبقذف ال تعالی فی القلب*. صاحب مصباح الهدایه نیز علم را هم 
غذا و هم نور خوانده است: 


علم مانند غذاست که در نفس خود صلاحیت پرورش دارد ولیکن به نسبت با 
اصخاء که مراج ایشاه مستمفیم بود و معده و افطار تنشان ار اخلاق فاسده 
وا کی 3۳۷ 


و سپس از قول فتح موصلی نقل کرده است که همان‌طور که انسان بدون طعام و شراب 
می میرد, قلبها نیز بدون علم و حکمت بیش از سه روز زنده نمی مانند و می میرند: الیس 
ارم ادا الما ولسُرابٍ بَموث؟ فالا بَلی. قال: گذ لک القلوب اذا نع نها الجکته 


۳) همان کتاب ص 1. 6 کممبای سعادت» ص 14 و صص ۱۰ و ۰۱۱ 
۵) فیه ما فیه. ص ۰۱۵۷ ۰) فوت‌القلوب؛ ج ۱ ص ۰.۲۷۰ ۷) مصباح الهدایه. ص ۰۵۸ 


54 تفسیر داستان عیسی 


الم لام ,۱۸ ما اين علم که غذای روح و قلب است دریک جا بدین گونه وصف 
شده است: 
مراد از علم نوری است مقتبس از مشکوة نبوت در دل بنده موّمن که بدان راه یابد 
به خدای یا به کار خدای یا به حکم خدای. و این علم وصف خاص انسان است 
و لدرااکات حسی و عقلی او از آن نعارح,,.٩۱۰‏ 


ودرحای دیگر علم ضرورت روح و قلب شمرده شده چنانکه اکل و شرب ضرورت نفس و 
قالب. اما این علم ضروری قلب و روح «شهودحق تعالی و مطالعة صفات و افعال 
اوست. ۱۲ دسترسی به این علم یا نوری که غذای دوح است, در عرفان» از طریق حس و 
عقل و تعلیم و تحصیل ممکن نیست. این علم کسبی, اگر تنها مقدمه‌ای برای رسیدن به علم 
حضوری و معرفت اشرافی بعنی مشاهده حمال حضرت الهیت و ادراک وحی و الهام ار 
طریق قلب نباشد, بنای آخر است و ارزشی ندارد وحتی گاهی خود حجاب میان حق و 
عارف است. رسیدد به مفام درک معارف غیبی و کلام بی حرف و صوتِ معشوق الهی 
مستلزم تولدی دیگر است که به عکس تولٍ صورتی » که خروج اجه ارواح بشری از مشيمة 
عالم غیبت به فضای عالم شهادت است؛ 


حروج اخنه ارواح مومنان است از مشیمة عالم شهادت به فضای عالم غیب به 
واسط؛ آبای معنوی. و در این ولادت» نسب معنوی ثابت گردد و میراث معنوی از 
علوم و احوال بتبمیت لازم آید. و ابندای اين ولادت آنگاه بود که روح از فید 
تعلقات دنیوی و نظر محبت با دنیا واهل آن بکلی خلاص یابد, و مطالع احوال 
آخرت و صورت غیب نصب‌العین او شود. این ولادت است که عیسی -علیه 
السلام- از آن خبر داد: ن لح قلکوت الما ء من لَم ود قرتین :۰۱۱ 


مولوی نیز چنانکه ضمن تفسیر داستانهای دیگ از جمله داستان خض گفتيم شرط 
تحفّق این تولد دیگر, و وصول به اين غذای اصل و آ کل شدن از لقمه‌های نو معرفت و 
معرفت حقیقی راریاضت ازراه روزه وباز بریدن ازخوشیهای اینجهانی وغذای قالب‌تن و 
نفس می‌داند. شرط رسیدن ماید؛ جان دست شستن از طعام است. نفس باید محتاج و 
ضمیف ولاغر گرد تا تسلط و قدرت خود را برروح از دست بدهد, و قفس طبیعت قالب 


۸) همان کتاب ص ۰.1۰ )همان کتاب ص ۵۱. 
۰) همان کتاب ص ۷۱. ۱) همان کتاب ص ۰.1۱ 


خوان و مایده ۵ 


بشکند, و روح از زندان طبع وقالب آزاد گردد, و با عروح خود به حضور جانان رسد؛ و از 
مائد؛ آسمانی, که لت دیدار جمال معشوق و درک معارف غیبی و الهامات بی حرف و 
صوت الهی میت برخوردار گردد. طبیعت مادی انسان, که نفس وفالب است» زند گیش 
: مس لا 94 ت- 
به خاک و حهان مادی بسته است. این جهان اخرو جرا گاه خر است. و آن جهان مرغزار 
9 ۳ 
روح یا عیسی است.عیسی باید از خر و حرا گاه خر دست بشو ید تا به عالم حود باز گردد. 
حان ز قطیعت برست دست طبیعت شکت قلب ضلالت شکست لشکرایمان‌رسد... 
نفس جومحتاج شد روح به معراح شد حون در زندان شکست حان برحانان رسید. .. 
عیسی حوازخر برست گشت دعایش قبول دست بشو کز فلک مایده و خوان رسید 
دست و دهان را بشونه بخورونی بو آن سخن و لقمه جوکان‌به جموشان‌رسید. موم 
۰ م7 
مولوی؛ در غرلهای دیگری بیر» به ارزش روره و هی داشتن شکم در تعالی وعروح روح و 
تصفيه آن از احلاق نابایست اشاره می کند: 
رهی حلاوت پنهان در این خلای شکم مشال چنگ بود آدمی نه بیش ونه کم... 
شکم تهی شو ومی نال همچونی بنیاز. ‏ شکم تهی شوو اسزار گوبه‌سان قلم... 
جوروزه‌داری اخلاق خوب جمع شون . به پیش توجوغلامان و چاکران و حشم 
و در دنبالهُ همین ابیات باز به رسیدن مایده از اسمان برای اهل صیام به اهتمام دعاهای 
حضرت عیسی , اشاره می کند؛ و روزه را شرط انتظار کشیدن برای خوان کرم - که غذایش 
تور حق و معرفت حمیفی اتیرت وار غذاهای دنیوی» که کار ساز تن و مابه رضصایت نفس 
افتدتان بسیار بهتر و برتر است - می داند. 
رسید مابده از اسمان به ال صیام به اهتمام دعاهای عیسی مریم 
به روزه خوانِ کرم را تومنتظرمی‌باش ‏ ازآنکه خوانٍ کرم به ز شور بای کلم.(1/0۸) 
عارف سالکی که از طریق ذکر و ریاضت و روزه, نفس را قهر کرده است و حان را مظهر 
نوار و تحلی گاه معرفت حق ساخته است و از نور جلال حق اطعام شده است؛ خود پیرو ولی 
کاملی است که از دهانش آب حیات می ریزد و از لبش سحر حلال می زاید: 


ه رکه باشد قوت اونورحلال / جون نزاید ازلبش سحرحلال ۱۱۲؟ 


۲ مثنوی؛ دفتر ششم» ص ۰.۳۹٩‏ 


.1 نفسیر داستاد عیسی 


در وافع» همین پیر واصل و بهرهور از قوت نور جلال است که از اسمان؛ برای سالکان و 
مشتافان حفیقت مایده روح می آورد. و آنان را ازغذای حسمانی فطام می کند و به 
غذاهای روحانی می پرورد, و با دم گرم خویش فسرد گان را گرم و شکفته و زنده می سازد. 
همجنانکه مسیح, پس از روز یاران, از خداوند برای آنان ماید آسمانی طلب‌می کند, 
مولوی نیز از مسیح عصر خو یش تقاضای مایده فلکی دارد. 


حانا بیار باده و بختم تمام کن عیش مرا خجسته جودارالتلام کن 
زهره کمین کنيزک بزم وشراب تست . دفع کسوف دل کن ومه را غلام کن 
همجون مسیح مایده از اسمان بیار از نان و شور با بشری را فطام کن 
مشتی فسرده را به دم گره بشکفان ‏ مشتی گداء ی راشه با احتشام کن )1/۲۵٩(...‏ 


این مابده فلکی را مولوی می شناسه و می حشد؛ و حود حشیدء این جهانٍ آب و گیل برای 
عیسی زوج او دار محنت و بلا می گردد, و در می‌یابد که این حهان حراگاه خران است و 
روح را مقم در جهان دیگر است و دراين جهان به غربت آمده است: 


ای جهان آب و گیل تا من ترا بشناختم صد هزاران محنت و رنج وبلا بشناختم 

نو جراگاه خرانی نی مقام عیسی دیا خران را من جرا بشناختم... 

شاخ بالا زان رود زیرا زبالا آمدست صل‌خویش یازمکاصل‌رابشناختم ,(۳/۲۸۳) 
در عربت این حهان و شرابط زیست در ان اندیشه های ناشی از نیازهای دنیوی انسان را 
که در حقیقت همان حال و دل است - احاطه و به خود مشغول می کنند. این اشتغال به 
کار دنیا روح را از سیر در عالم خویش و مطالعه در احوال ملکوت باز می دارد؛ و در نتبحه, 
مابه اندوه رک او می گردد , مولوی در حطاب به حال خحویس که در عین حال» 
حاد همه 4 اتتضانها ات ینت درد و آندوه ناشی ار راسارت دح آسمانی را در مبان دشمنان 
رمینی » در هو یز عیسین گرفتار در میان حهوداد؛ بیان کت 


نو همجوعیسی واندیشه ها حهودانند ز مکر و فعل جهودان بگومرا چونی 
۳ , 0 ور . ۰ 0 ۰ ۰ 4 
احل حیات توشت ارحه صورتش مر گست اکرنه غافلی از وی کریزیا حونی .(۱/۲۹۲) 


دجال: نمایندهٌ نفس و صفات زشت وقوای شر 


کتم کم و تصاد مباد دو نیروی متخاصم در وحود انساد یعی حان و نقس» که در 
داستانهای دیگر نیز بدان اشاره کردیم در داستان حضرت عیسی در وجود عیسی و دخال 


ذجال 


وال 


تجسم می‌یابد. نسست عیسی با دجال همان نسبتی است که میان آدم و ابلیس, و ابراهيم و 
نمرود» و موسی و فرعون و... برقرار است. با اين تفاوت که این دوء در عين تصاد معنوی. از 
شباهتهایی صوری نیز برخوردارند. از آنجه در ضمن توضیح تلمیح دخال ذ کر کردیم این نکته 
نتخویی اشکار استت: در ابیانی که دخال وعیسی با هم ذکر می شوند, دخال نماینده 
صفات و مفاهیم و قوای زشت و شر است و عیسی نمایندة صفات و مفاهیم و قوای مقابل 


آن. نجم‌رازی, ضمن بیان حوادث و امارات آخر زمان, از جمله به خروج دخال و نزول 
حضرت عیسی اشاره می کند. سپس به شرح شباهتها و مناسبتهای صوری و تضادهای 
معنوی در میان اين دو می پردازد؛ و در نهایت. تأو یلی دلپذیر از اين ماحرا در مقایسه با عالم 
صغیر به دست می‌دهد. در این تأویل است که از جمله عیسی با روح و دخال با نفس 
مقایسه می شّد. در اینجا بخشی از این تأویل را ذکر می کنیم: 


اه و بدان که هرجه درعالم صورت هست جمله عکس عالم معنی است؛ و از 
۳ در عالم صورت و معنی هست نموداری از ان در انسان هست. پس نمودار 
عیسی در نو روح نوست. او را گفت: فلفخنا فیه من روحنا (تحریم ۱۲:۹۲)؛ و ترا 
گفت: ونفخث فبه من روحی. (ححر ۳۹:۱۵؛ ص +۷۲:۳) عیسی مرده زنده 
کند؛ روح قالب مرده زنده کند. عیسی مادر داشت و نقخه او را به حای پدر بود؛ 
روح را مادر عناصر است ونفخه به جای پدر. عیسی علوی است و روح علوی. 
عیسی کلمه است و روح کلمه, که ین آفرربی. (اسراء ۸۵:۱۷) عیسی خری 
داشت؛ روح هم خر قالب دارد و نمودار دخال در تونفس امّاره توست. دخال 
یکجشم است؛ نقس تویکجشم دنیا بین است وبه جشم اخرت بین کور است. 
دحال آنحه بهشت نماید دوزخ است, و انجه دورخ نماید بهشت است؛ نفس 
آنجه از شهوات و لذات حیوانی بهشت می‌نماید. همه دوزخ است. و آنجه از 
طاعات و عبادات ملکی دوزخ می نماید همه بهشت است, که خشت الحْنه 
بالمکاره و مخشت الاژبالسُهُوات. دخال خری دارد؛ نفس تي حرصفات بهیمی 
دارد. ت سری است آنکه, عیسی اگر جه در حهان بود وال هم -عیمی ر 
یک جندی به اسمان بردند و دحال را درزمین بند کردند. پس, اول دجال را 
بیرون آوردند تا حهان خراب کرد, و ظلم و فتنه آشکار شد, و دعوی خدایی کرد؛ 
پس عیسی را به زیر آوردند و استیلایی دادند, و او دعوی بندگی کرد, تا دجال را 
بکشت. و جهان آبادان کرد و عدل و انصاف ظاهر گردانید و آنگه او نیز از این 
حهان رحلت کرد؛ و قیامت برخحاست. همچنین روح و نفس در جهان انسانیت 


۱۵۸ تفسبر داستانل غیسی 


حاصل آمدند؛ اما روح را به آسمان دل بردند, و دخال نفس را درزمین بشریت 
بند کردند مدت چند سال تا قوای بشری و اعضای جسمانی به کمال خود رسید. 
اول, دخال نفس از بند طفولیت بیرون آمد, و بر خر صفات حیوانیت نشسته و 
خرابی جهان انسانیت آغاز نهاد» وبهوا دعوی خدایی- که آَفرأت قن لح ال 
وا (جائیه ۲۳:4۵) - کردن گرفت» و دوزخ حرص و شهوات را بهشتِ مراد 
طبم می نمود» و بهشت عبودیت و طاعات را به دوزخ مخالفاتِ طبع می نمود, و 
مومنانٍ صفاتِ حمید؛ مکی را به دست کافرانٍ صفاتِ ذمیمة شیطانی 
می کشت و مردگان قوای طبیعت را زنده می کرد تا ناگاه عنایتِ بی علّت 
عیسی روحانیت را بر شهپر جبرئیل شریعت سوار کرد و از آسمان دل به جهان 
نسانیت فرستاد... در حال, دمخال نفس را به تیغ مجاهده سرطبیعت برداشت, و 
جهان انسانیت را بهآثار عدل و انصاف روحانیت بنگاشت؛ هم ختزیر حرص را 
بکشت؛ هم جلیپ طبع را بشکست هم زنار هوا را برید.,,۱۱۳ 


مولوی ترکیبات «دخال غم» (۵)۱/۲۰ «دخال هجر»(۱/۲۱۳)) «دخال جفا» (۲/۲۵۷) 
را, که همه اضافهٌ تشبیهی اند. در کلیات شمس آورده است. تشبیه مفاهیم «غم», «هجر» 
«حفا» - که در طریق عشق احوال نامطلوبی است - به دخال بارمعنوی و عاطفی این 
کلمه یا شخصیت را توضیح می دهد. در هر سه مورد. مسیح شخصیتی است که در مقابل 
دخال بد کردار نی ایستد و عمل او را خنثی می کند. 

خر دخال: صفات بهیمی 
جنانکه دیدیم» نجم رازی عیسی را به روح» و دخال را به نفس, و خر دخال را به صفات 
حیوانیت تأو یل می کند. دجال نفس تا بر خر مراد صفات حیوانی سوار است» عیسی روح 
را امکان ظهور و قدرت نمایی نیست. بنابر اين» ظهور عیسی و سلطه و اقندار او در گروپی 
کردن خردخال» یعنی از میان بردن وسیلهٌ خودنمایی و تاخت و تاز اوست. همجنانکه 
صفات بهیمی نیز مر کب نفس است. مولوی, در جشم انداز همین تأو پل, روزه» یعنی 
ریاضت وگرسنگی را وسیلا پی کردن خر دخال و ازبین بردن سلطه و حکمروایی دحخال 
نفس و ظهور غلبة عیسی روح می داند. 


بعدریج ار کنی توپی خردمال ازروزه | ببینی عیسی مریم که درمیدان‌سوارستی ۲ 
(۵) ۵/۲) 


۳ مرموزات اسدی» صص ۱۰ - ۰۱۱ 


هریم عیسی ۵۹ 


مریم : عارف 

عیسی : جان 
در داستان عیسی خواندیم که خداوند, توسط روح القدس (جبرئیل)» از روح خود در مریم 
می دمد؛ و وی به عیسی آبستن می شود حصرت عیسی درفرآن کربم هم روح خوانده شده 
است و هم کلمه: اما سیخ عیسی ان مریم سول اللَ کم آلقیها الی مرت روخ ,۱۱۱ 
این « کلمه» با «روح»» با نفس ناطقه با حوهر عافل» ی کر هماد نور خداوند 
است"*۱۲. در ضمن تفسیر داستانهای پیش, اشارت کردیم که مولوی انبیا و اولیا را وارث 
نور الهی می‌داند - نوری که ابتدا در وجود آدم نهاده شد, و او به سبب همین نور بر حقایق 
اسما آگاه و مسجود ملایک گشت. بنابراین, اولیاء در اين چشم اندان, شبیه مریم می شوند 
که حامل نون کلمه یا روح خداوند است. همحنانکه از مریم در نتبحه روح یا نور الهی 
عیسی متولد می شود, فرزند و زاده اولیا نیز سخنان معرفت آمیز یا معرفتی است که از دل آنان 
به سوی زبال جاری می شود, و چود عیسی, مردماد حقیقت جوی را به سوی حق رهبری 
می کند و کوران و مردگان را بینا و زنده می سازد. 


مولوی ار سالکان راه حقیقت و مردم دعوت می کند کی حول قادر به دیدار دات خداوند و 
وحود بیحهت نیستند» حشم در صفات او بگشایند و نور او را در جهات ببینند. اولیا مظهر 
صفات خداوندند و به منزله حهانی هستند که نور بیجهت در وحود آنان به تحلی در می آید. 
آنان مظهر نور حقایق و معارف اند؛ و با آنکه در بیان حقایق دقیق و موشکافند به علت 
مستعذ نبودد مردم خاموش اند و لب از سخن بسته‌اند. آن کس که طالب کسب فیض و نور 
حقایق از ایشان است باید فقر اختیار کند و قدم در راه طریقت گذاشته هر نیازی جز 
نیازهندی به حق را در وحود خو یش نابود سازد. حنین فقیری است که مستعد و مستحق 
زکاتِ سخن معرفت‌آمیز اولیا می گردد. آنان که با احتیار فقر پشت پا به امیال نفسانی 
می‌زنند, روح کهن؛ خود را به روح تازه‌ای تبدیل می کنند و ازاين طریق دو باره متولد 
۳ ت- اص 9 
می شوند؛ و در این تولد دیگر است که شایست؛ غذای روح و ماید؛ آسمانی می گردند و 
می‌توانند» جنانکه عیسی از مریم شیر می نوشد, از ز بان عارفان واصل و اولیا شیرجان 
۰ ۳ ‌ ۰ ۰ ه 
بنوشند؛ ونیز» همجون عیسی, از هر آنجه ماّی و دنیوی است فارغ و اسوده گردند. 


ری . + * د ه‌ م۹ ۰ . 
جون نداری تاب ذانش جشم بکشادرصفات حول ببینی بیحهت را نور او بین در حهات 


تساء :۰۱۷۱ 
۱۱۵ در این مورد ت-ژغ. مجموعه مصنفات شیخ اشراق» ج ۳ صص ۱۵۷ و ۰۲۱۸ 


۰۰ ۱ نفسیر داستاد عيسي 


حوریان بین نوربان بين زير این ازرق تتق مسلمات مهمنات وتات شا تیات ۱۳ 
هریکی با ناز بازو هریکی عاشق نواز. . هریکی شمم طرازو هریکی صبح نجات 
هریکی بسته دهان و موشکاف اندر بیان هریکی شکرستان و هر یکی کال نبات 

حان کهنه می فشان و حان تازه می ستان در فقیری می خرام ومی ستان زیشان زکات 
شیرجان زین مریمان خورجونکه زاد‌ی ثانیی ‏ نا جوعیسی فارغ آیی از بنین و از بنات... 
شمس تبر پزی جو بگشایددهان جون شکر از طرب در حنبش آید هم رمیم وشم رفات(۱/۲۲۷) 


مولوی؛ در صمن غرلی ؛ خود را در شمار یکی ار این اولیا می شمارد؛ و بصراحت, خود یا 
اولیا را که خود ورتهارانال است ‏ به مریم تشبیه می کند» اران حهت که حامله نور 
ِ 3 ۰ و ۰ ۰ ۰ 
حدایی ات این اولیا ستار کال خرمن‌گاه جرخ اند؛ هر حند حول عبسی , بظاهر بستة سنج 
7-۹ ۱ ۳ 

حول کهواره اند. از نور اسرار الهی حامله اند و از باده معارف مست اند, 3 اننهمه حول ار 


ی ۱ 1 ِ ۳1 
یک حواز سرش نکوییم آرهمه حوجوشو یم کرد خرسنگاه جرح ارجه که ما سیّاره ایم 
مر م 2 ۲ 7 
لم و مزر یج حامله‌ ی نور خدابی کشته ام کر جه عیسی بسته این حسم جون گهواره ایم. (۳/۲۸۷) 


هریم : تن 
عیسی حال 
یه ات یی درل رح دنت ۳ 


است. 
کیست که ازدمدمة روح قدس / حامله چون مریم آبست نیست. (۱/۲۹۸) 


آنچه سبب زاده شدن روح یا عیسی ما می گردد و آن را ازقوه بهفمل درمی آورد توحه و 
اندیشه به این عیسی و غم از قوه به فعل آوردن آن است. به عبارت دیگص این درد است که 
صاحب درد را به دنبال دوا و علاح می کشاند. درد دٍ از قوه به فعل آوردن روح است که سبب 


۰۵:۱۱ اشاره است به تحریر‎  ) 


۷ اشاره به گفته‌ای است منسوب به عیسی(ع): آن یج ملکوث السمواتِ مُنْ پولد رین 


مریم عسی ۰:۱ 


رایش عیسی ما می گردد: 


درد است که ادمی را رهبر است در هر کاری که هست؛ تا او را درد آن کار و 
هوس و عشق آن کار در درون نخیزد, او قصد آن کار نکند... تا مریم را درد زه 
بیدا نشد, فصد آن درخت بخت نکرد که آبه: فأجاء قا الخاض الي جذع النخلة 
(مریم ۳:۹۹ او را آن درد به درخت آورد و درنحت خشک میوه‌دار شد. تن 
۱ ۱ ۳ 

شمچود مریم است و هریکی عیسیی داریم. اگرما را درد پیدا شود, عیسی ما 
بر ار ام اد 1" ۲ 1 
بزابد؛ و ا گر درد نباشد عیسی هم از آن راه نهانی که آمد باز به اصل خود 
ییو ندد الا ما محرومانیم و از او بی بهره. 


مریم: عشق قلدیم 


جان از درون به فاقه و طبع از برون به برگ ‏ دیواز خورش به هیضه و جمشید ناشنا 


اکنون بکن دوا که‌مسیح توبر زمینست جون شد مسیح سوی فلک فوت شد دوا ۱۲۶ 


مولوی این درد عشق راء که باید سبب عیسی زایی شود» در فبه ما فیه, علاوه بر کوشش و حهد 

در حقیفت, مرهول عنایت می داند: 
امی‌دواریم از حق --تعالی- که حالتی پدید آورد که آن عنایت اوست که بالای 
صد هزار حهد و کوشش است, که یله لقدر خرن الف شهر, این سخن و آن 
سخن بکی است که جَدنه من خذباتِ الله تعالی خر من عباة این یعنی جون 
عنایت او در رسد, کار صد هزار کوشش کند و افزون. کوشش خوب است و نیکو 
ومفید است عظیم اما پیش عنایت جه باشد؟ پرسید که عنایت کوشش دهد؟ 
گفت: جرا ندهد؟ چون عنایت بیاید کوشش هم بیاید. عیسی -علیه السلام 
جه کوشش کرد که در مهد گفت: انی عبداللّه آنانی اکتا 


این عنایت بیدار کرد عشق قدیم در دل انسان است -عشقی که با میثاق الست در ذرزیت 
آدم نهاده شب ۲۲ . در واتم» شعله و گرمی این عشق است که کوشش سالک را در طریق 


۸) فیه ها فیه» صص ۲۰ و ۰۲۱ ۹) همانحا ص ۵. 


۰ در باره عشق سه («تقسیر داستان ابراهیم» دیل «آتش» و «کشش و کوشش عشق»؛ و نير 
(«تقسیر داستان ایوب») . 


رت تفیر داستان عیسی 
تا وت کح تسه 
عشق به سامان می رساند و عیسی زابی ممکن می گردد. در اين جشم انداز است که مولوی» 
که زاد؟ عشق قدیم است» می‌تواند شمس باشد که خرد در مقابل او سبر می اندازد و محال 
قدرت‌نمایی برایش بافی نمی ماند. 
ری خرف میت و رورا ریت عمل ز دستان عشق ناله کنان, داد داد 
مریم عشق فدیم‌زاد مسیحی عجب داد نیابد حرد حونکه حنین فتنه زاد.(۲/۱۹) 


مریم دل. حان 


پیش از این بارها اشاره کرده‌ایم که جام جم و ايينة غیب نمای عارف دل اوست. این دل 
با جان با روم است که اگر نور عشق درآن بتابد وبه دستگیری پیر از طریق سلوک و 
مراحل آن بگذرد, از آلایشها و کدورات ناشی از شرایط زیست دنیوی پاک و صیقلی 
می گردد و مظهر انوار جمال و معارف الهی می گردد و آب حیات معرفت را به سوی لبان 
عارف جاری می سازد. بنابراین, عارف را به اعتبار جام‌جم دل اوست که می توان با مریم 
مقایسه کرد؛ و این مقایسه را می توان مستقیم میان دل و مریم برقرار ساحت؛ از این نظر که 
هر دو حامل نوروروح الهی هستند. دل درعالم صغیربه مثابةٌ مریم درعالم کبیر است. 
مولوی در تر کیب تشبیهی «مریم دل» و نیز «مریم حان» - که بعدا بدال خواهیم پرداعت 
به همین موضوع آشاره می کند. 

انوار حمال یار و معرفت حقیقی حون ماید؛ آسمانی است که از مطبخ عالم غیب به 
دل می رسد. دل افرقافت تشیود ودر انش این درد عشق نسوزد, به اصل و کان خود 
نمی رسد و حود زری است که حرج می شود و به کان نمی پیوندد. دل محل عشق و معرفت 
است. امانت خداوند در وحود انسان نور عشق و معرفت است. تا اين امانت؛ که نور 
حداست در اثر قطم‌بندهای اسارت حهالن مادّی به دل نرسد دل به کان خو یش 
نمی پیوندد. بیداری حس که موحد اشتفال دل به دنیاست؛ مانم پیوستن دل و رفتن او از 
این حهان بدان حهان می گردد؛ و در نتبحه مانع رسیدد نور آلهی به دل می شود. امّا, حون 
حس به خواب رود و بندهای اشتفال ارپای دل کشوده گردد, همحنانکه در عالم خواب 
دل به اصل و کان خو یش می بیوندد؛ رن بیوستن, نور و امانت خدای نادیدنی به 
دل نهان و ناپیدا می رسد؛ و دل, همجون مریم حامل انوار مسیح می گردد. 


۰ ,۴ م2 ۰ ۳ ه ‌ 
سیه آن روز که بی نور جمالت گرد هیچ از مطبح نو کاسه و خوانی رسد 
وای آن دل که ز عشق تودر آتش نرود همجورر حرج شود هیچ به کانی نرصد 


مریم ۰۳ 


سخن عشق جوبی درد بود, برندهد . . جزبه گوش هوس و جزبه زبانی نرسد 
مریم دل نشود حامل انوارمسیح ‏ تاامانت"۱ زنهانی به نهانی نرسد 
حس و بیدار بزد خواب نبیند هرگز ازجهانتانروددلبهجهانی‌نرسد.(۲/۱4۵) 


شمس تبریزی خورشيد نور افشان و صبح سعادتهاست. او چون نور افشان باز گردد» حان 
عاشق» که در شب تاریک هجر خاموشی گزیده بود, به بانگ و افغان درمی آید. خورشید 
ابتدا خود نور می افروزد, و سپس نور افشانی می کند. اما آنچه مانم رسیدن این نو به جان 
عاشق می شود حجاب تن است؛ جون گرد و غبار تن فرو نشیند و این حجاب از میان برخیزد 
با از طریق سلوک و ذکر و ریاضت تنک گردد نور جمال معشوق به جان عاشق می پیوندد و 
جانان به جان می رسد. با ناپدید شدن شمس,» جان مولوی دچار شب تاریک هجرمی گردد 
و دل مسکین در حستجوی معشوق آواره می شود. جاره بازآمدن دل و فرود آمدن یار و معشوق 
با نور حمال معشوق برداشتن ححاب و فرونشاندن غبارتن است. مولوی جنین می کند؛ و 
دل 1 ارین حاره آ گاه می شود و میاد خود و عاشق ححاب تن را برداشته می بیند» 
رقص کنان به وجود عاشق بازمی گردد. اکنون دل, که محل ورود معشوق و عشق است؛ 
آیبنه‌ای شده است تا حان با معشوق, که همان شمس آزاد شده از اسارت دنیای مادی» 
خمیده از بار سنگین رنج و محنتهای سلوک وبه کتم عدم پیوسته است» در آبينة دل مولوی 
جلوه کند. معشوق با جان یا نورالهی» بدین طریق, دست زنان به دل باز می گردد؛ و 
مولوی, بعد از آن فراق, دوباره شمس را در وود خویش کشف می کند؟۲". اکنون دل 
عاشق مریمی است آبستن از معشوق که نور حق یا خود شمس است. روح عاشق (مولوی)؛ 
که جند روزی مهمان تن است, اکنون عیسیی است که اگر به سخن درمی آیدبه اشارهٌ 
معشوق (شمس) است که سراسر دل او را در تسخیر و ارادهٌ خود دارد. به ارادهٌ معشوق است 
که عاشق لب باز می کند و سخنان حکمت و معرفت برز بان او حاری می شود. شمس نور 
جهان است؛ و جايّْ مولوی, در پرتو این نون در لمعان و نورافشانی است. در واقع» دیگر 
مولوی در میان نیست. آنکه در وحود او حکم می راند, شمس است و نور حق است. شمس 


۱) امانت اشاره است به آیذ: انا رَضتا الأمانة علی السمواتِ والارزض والحبال ات آن بَخملتها 
واشفمن مها و حملها الانسان, (احزاب ۳۳: : ۲ مولوی دربیتی می گوید: | 
نتافتی / من چون مزاج خحاک ظلوم و جهولمی . )٩/۲۳۰(‏ 

۳۲) در کشف الاسرار ج ۸ ص ۱۳۲۰ آمده است: «ففس قالب است و امانت جان مرغ» در مثنوی 
آمده است: جون ز حس بیرون نیامد: آدمی / باشد از تصو یر غیبی اعجمی. دفتر سوم, ص ۵۸. 

۳) -ه «تفسیر داستان خضر» ذیل «خحضر: آب حیات, مرد کامل». 


۹4 تفسیر داستان عیسی 


در هر کجا که قدم بگذارد, آن جا دیگر جا ومکانی نیست و از آن جا و مکان اثری باقی 


نمی ماند. 
"۳ ۰ ۰ ۰ تس 7۶ ۰ 0 ۰ 

آن صبع سصادتها چون نورفشان آید ات گام نروس ان فر تاک وففان ان 
حور سور دری‌شانسد بس نوربرافشاند ۳ دحوینشاند حانان ب رجا آبد 


مسکین دل آواره آن گم شده کب اره جون بسشنود این جاره خوش رقص کنان آبد 
جان به فدم رفته در کتم عدم رفتسه باقدبه خم رفته درحین به میان آید 
دل مریم آبسستن یک شیوه کندبامن عیسي دوروزه‌ی تن در گفت ز بان آبد ۷۹ 
دل نسور جهان باشد جان درلمعان‌باشد این رفص کنان باشد آن دست زنان آبد 


شمس الحق نبریزی هرجا که کنی مقدم آن جاومکان دردم بی حاومکان باشد. (.۱/۵) 


پیش از این, در تفسیر داستان خضر ضمن تفسیر آب حیات, اشاره کردیم که حّ در ولی 
کامل می زید. در مستی حاصل ازفنای فی اللّه, که همراه محوانائیت عارف است, آنحه 
ارت اه کوریت وهی گنت درواقع» کرده و گفتة ح است. شمس اگرء چون منصور, دم 
از اناالحق می زند, این اونیست که جنین می گوید؛ بلکه حقَ است که از زبان او سخن 
می گوید؛ ویا به تبیر مولوی, دم بادةٌ حق است که انگیزة چنان سخنی است. 


الحق : تونگفتی ودم‌بادا و گفت/ ای خواج؛ منصورتوبردارچرایی ؟(۱۸) 


مولوی. پس از رفتن شمس, حنانکه گفتيم» او را در وجود خو یش می یابد و خود شمس 
می شود به همین سبب است که او مخزن اسرار است. چشمه دل او از وجود شمس پری 
خانه؛ حسن است؛ و اگر حان او آشفته و شیداست شیدای معشوق و محبوبی است که در 
خانه دل اوزیست می کند. درنگ مولوی در غار تاریک دنیا, در حالی که دلداریا شمس 
از ان بیرون رفته است, بدان سبب است که ظاهر کار چنین می نماید. اما شمس در 
حفیفت در حان و دل مولوی است. و سراسر حان او را در پرتو نور خود به لمعان درآورده 
است. جان مولوی» حون مریمی که از عیسی حاهله ات حامل شمس است؛ و از این 
روی است که او مخزن اسرار الهی است؛ و در عالم کثرت» درپی زثار بندگی و تصفیه 
روح از طریق عشق و خدمت معشوق است؛ و در خانة عشق شمس اعتکاف گزیده است تا 
همواره مست از بادة عشق و معرفت باقی بماند. 


۶) مریم ٩ :۱٩‏ فآشارّث اه قالوا کیت کلم من کان فی الَهٍ با 


مریم ۵ 
۳ > 7 ح_حسس ۱ بپيپيپيپيپيپيصپصيپسپرپرب 1۳۳۳ 


درغارفتم*۲۲ جون دل و دلدارحریفند . دلدار جوشد, ای دل, در غار حرایی 

آن شاه نشد لیک پی چشم بد اين گو گر شاه بشد مخزن اسرارجرایی.. 

بر چشمة دل گرنه پری خانة حسنست ای حاب سراسیمه پری‌وار حرایی 

ای مریم جان گرتونه‌ای حامل عیسی ‏ زان زلف جلیپا پی زار جرایی 

گرازمی شمس الحق تبریزنه مستی پس معتکف خانة خمارچسرایسی؟(5/۱۸,۱0) 


چنانکه ضمن توضیح تلمیح آسمان چهارم و بالا رفتن عیسی دیدیم, مفسران نوشته اند که 
خداوند عیسی را به آسمان چهارم برد. در فصص الانیاء آمده است که جبرئیل عیسی را به 
اسمان برد. به هر حال» در این روایتها اختلافی وجود ندارد؛ زیرا خداوند فاعل اصلی 
است؛ و کاربالا بردن عیسی توسط جبرئیل هم که صورت گرفته باشدء در حقیفت حق او 
را به اسمان برده است. نوری که در ان جان صوفی تجلی می کند هم حق می تواند باشد 
هم حبرییل؛ و اتحاد حانهای مومنان نیز به سبب آن است که همه از نور واحدی است که در 
اصل همان نور حق است. شمس نیز به عنوان پیرو ولی کامل عصر مولوی, آبستن از همین 
ور است؛ و آنگاه که مولوی شمس را از دست می دهد و از یافتن او نومید می شود, همین نور 
را در وجود خود کشف می کند. شمس در حضور حون مریمی اسّت که آبستن و حامل این 
نور است؛ با اینهمه, در غیبت شمس؛ مولوی آن نور را - که شمس به سیب برخورداری از 
پرتو آن شمس شده بود - در خویش می‌يابد. لحظاتی که این احساس به مولوی دست 
می‌ دهد لحظات بسط و شور و شادی عارفانه اوست, لحظاتی است که ناامیدی حاصل از 
فراق شمس به امید بدل می‌شود. درغزلی که حاصل یکی ازاين لحظه‌های بسط است 
مولوی شمس را مریمی می بیند که هر چند لذت حضور او را در عالم واقع از دست داده 
است از لذت احساس نور حق دردل خویش سرشار است. در این لحظه و لذت ناشی از اين 
احساس است که مولوی خطاب به حان -- که هم «من» خود اوست و هم می تواند «من» 
همه کسانی باشد که با او اشتراک حال دارند - سفارش می کند که نومید و مأیوس نباشدء 
زیرا معشوق حقیقی از غیب باز امده است: 

نومیدم شوجانا کاومیدپدیدآمد اومید همه جانها ازغیب رسیدآمد 


نومیدهشوگر چه مریم بشدازدسنت کان‌نو رکه عیسی رابر جرخ کشید امد 
نومیدمشو ای حاد» درظلمت این زندان کان‌شاه که بوسف را ازحبس خرید امد. . . 


۵) مولوی تر کیب «غار حهان» را نیز در کلیات شمس آورده است: از غیب یکی لعلی درغار جهان 
آمد / وان لعل شده حیران در عزت کان من. (4/۱۵۵) 


۹ نفسیر داستان عیسی 


ه 1 ۲ ۰ 2 و ‌- 
ای روزه گرفته توازساید؛بالا ‏ روزه‌بگشا خوش خوش کار عبدآمد.(۲/۵۵) 


آمدن ره عید, که تصویری از لحظات نزدیکی وصل و پیوند نورحق با دل عارف است و 
توأم با یافت و احساس معرفت الهی و معارف غیبی یعنی مایدُ آسمانی است. به دنبال 
رباصت و گرسنگی با روزه گرفتن است. در غزلی که به دنبال غزل فوق می آید, غید آمده 
است و لحظات احساس نزدیکی وصل و بیوند با حق گذشته و وصل اتفاق افتاده است. این 
اتفاق به سنب آن است که اکنون مولوی مستِ حضور همان نوری است که از حمله او را 
«معتمد سدره» می خواند که از «عرش محید» است و یا «قیصر مهرو یان» که از 
«قصر مشید» آمده است. این «معتمد سدره» و «قبصر مهرو یان» همان نور آسمان و زمین 
است که جبرئیل و شمس از جمله تحلیّات او در نراتبی از مراتب هستی است؛ و بنابر این» 
هر کدام می تواند ممثل حق در مرنبه ای از ظهور باشد. 


۳1 ِ ۰ تِ 72 ۰ ۰ 
عید امد و عید امد وان بخت سعید امد بر گیر و دهل می زن کان ماه پدید امد 

ِ ۰ ۰ م72 ۰ ۰ 
عید امد ای محنون غلغل شنواز کردون کان معتمد سدره ار عرش محید امد 

ت‌ : ِ ّ 1 اسر ۳9 ۳ ات ی ۳ ت- 
عید امد ره حوبان رفصان وغزل کو بان کان فیصرمهرو بان زان («قصرمشید» آهد. .. 


من بنده آن شرقم درنعمت آن غرفم جز نعمت پاک او منحوس وبلید آمد(۲/۵۱۰) 


همان طور که مریم توسط جبرئیل از نور حق و روح خداوند حامل عیسی می گردد, سالک 
طریقت از دم پیرو ول کامل حامل عیسی معنی می گردد و خود عیسی نفس می شود.به 
همین سبب, مولوی -- که بعد از شمس, وی را در وجود حسام الدین جلبی می بیند و او را 
خلیفهٌ خود می کند - کسی را که می تواند از نفسی جیب مریم را حامل معنی کند و از وی 
عیسی نی سازد حسام‌الدین می داند, که مجمع ارواح است و بحری است که دیگران در 
مقابل او سیل و فرات اند. 


در دل عارف توهر دو حهان یاوه شود کی درآید به دو جشمی که ترا دیدخسی 

جیب مریم ز دمش حامل معنی گردد . . که منم کزنفسی سازم عیسی نهسی 

مجمم روح توی, جان به توخواهد آمد . . توجوبحری همه سیل اند و فرات‌وارسی... 

ای ضیاء الحق ذوالفضل حسام‌الدین» تو عارف طب دلی بی رگ ونبض ومَجسی,(1/۱1۹) 


همین مریم شدن و عیسی زایی از دم شمس نیز حاصل می شود: 


گشت جاد ازصدرشمس الدین یکی سوداییی دردر ون طسمت مود ور دانایسیسی. 


مریم نب 


بک نفس درپرده؛ عشقش حوحانت سل کرد همجومریم ازدمی بیتی نوعیسی زاییی. 


جون بزدای همجومریم آن مسسیح بی پدر گردداین رنحسار سرخت زعفرال سیمایسی.(۱۱۵/٩)‏ 
هریم. جان 
عیسی زابی : بیان سخنان معرفت آمیزوعرفانی 


چنانکه از ابیات اخیر برمی آید, عیسی زایی, هم به معنی تحقق جوهر الهی در انسان است 
که از طریق عشق به حق حاصل می شود و هم ممکن است به معنی بیان معارف و حقایق 
باشد که به دنبال تحَقَ جوهر الهی امکان می‌پذیرد. هر جانی؛ تا وقتی که از نورالهی و 
تابش انوار حق بی بهره است» همحون مریمی است که به عیسی آبستن نشده است. اما 
استمداد قبول نور خدا و آبستنی ازعیسی بالقَّه در او موجود است. سپردن طریقت و طی 
مراحل سلوک و عنایت حق و دستگیری پیر و نیز عشق, که درنهایت به تسلیم به محبوب و 
محو اراده در اراد محبوب منجرمی گردد, این قوه را به فعل درمی آورد. ححاب از حال 
برمی خیزد. جان مظهر انوا غیب مي گردد و ازعیسی آبستن می‌شود. سخنان بکر و 
معرفت آمیزی که به دنبال اين تحول روحی از ز بان عارف خارج می شود نتیحهٌ ادرا ک صور 
ومعارفی اشت که نه از راه اکتساب بلکه از چشمة جان و دل می جوشد و بر لب جاری 
می گردد؛ و این به منزلة زادن عیسی است. 


جانهواسته‌ای‌جان اب کمن واینکجان ‏ جانی‌ک راب ودبرقمنرجهنسمزن 
خواهیک به‌هساعت‌عیسی نوی‌زاید زانگلشنخودبادی‌برجادر؟" مریمزن. (۱/۱۵۳) 


مولوی, در مشنوی, اشاره می کند که حانها در اصل خود عیسی دم اند.انجه سبب نهاد ماندن 
1 ۳-4 ۲7 
این فدرت است. ححابهای ناشی ار شرابط زیست در دنیا و زند کی مادی است. ا کر این 
حجابها برخيزد, گفتِ هر جانی مسیح آساست و مرده را زنده می کند. برای رسیدن به این 
۰ ۰ ۰ و 1 ۰ ت ۰ ۰ 
مرتبه, خودداری از حرص و دلبستگی به آب و نان اینجهانی لازم است. 


عالمی را بک سخن و بران کند روبهان مرده را شیسران کند 


۰) در اینجا «جادر مریم» به معنی حادر روح است ؛ و منظور از جادر مزاج انسانی است که از نرکیب 
احلاط به وحود می آبد و سبب قوام کالبد است؛ به همین سبب قالب و کالبد نیز می توان معنی کرد. 
مولوی در بیتی می گو ید: از بلغم و صفرای ما وز خون و از سودای ما / زین جار خرقه روح را ای شاه 
حادر ساختی .(۵/۱۸) 


جانها در اصل خود عبسی دمست ‏ . یک دمش زحمست و دیگرمرهمست 
۳ ۲ ۲ ۱ طُ ۳ 

کر حجاب ازجانها برحاستی . گفتِ هر جانی مسیح اساستی 
م2 مه : و ۹5 ۲ ِ 
گرسخن خواهی‌که گوبی حون‌شکر  .‏ صبرکن ازحرص واین حلوا مخور, ۱۲۷ 


۱ ۰ ۰ و ۰ هط ۰ : ۱ ۰ 
خودداری از حرص ورزیدن و دلبستگی به اين جهان ثمره اش پیوند و برخورد جان کلی یا نور 
حروی را سبب می شود از نور حاد حاد» همجول حامله شدد مریم از مسیح. جانی که از 
حال حان حامله می گردد؛ حهان را از وحود خود حامله می کند. او پیرو ولی کاملی ات 
که عیسی روح جهانیان را با دم آسمانی حویش می زایاند. 


جان کل با جان جزو اسیب کرد مان ازو دزی ستد در حیب کرد 
همجومریم حان از ان اسیب جیب حامله شد از مسیح دلفریب 
آن مسیحی نه که بر خشک وترست آذ مسیحی کز مساحت برترست 
پس زجان جان چون حامل گشت‌جان ‏ ازچنین جانی شود حامل جهان*۳. 


این از عیسی حاملان اند که از لعل لب معشوق شراب نوشیده اند و از خنده او شکر 
خایب‌ده‌اند, و می‌توانند نشانه‌های این باده را به هوشیاران بنمایند.و اگر بخواهند, عیسی 
هوشیاران را بزایند. 


ار لعل لبش شراب نوشید وز خنده؛ او شکر بخابید 
حون رور شود به هموشیارال رین باده نشانه وانمایید 
سم 
در جیب شما حودر دمیدند عیسی زایید ا گر بزایید...(.۸») 


مربم: گلها وگیاهان؛ نیشکر 


نفس باد بهاری زمین سرد و خاموش را از گلها و گیاهان آبستن می کند, و نیز بر شاخه‌های 
خشک گیاهان گل وبرگ می رو یاند. مستی که از شراب انگوری مست است آنجه 
خورده است برمی گرداند وه به تعبیری دیگر» شکوفه می کند؛ و شکوفه‌های آن کس که از 
باد؛ُ روحانی مست است سخنان معرفتآمیزی است که از دلش به سوی ز بان می آید و 
حاری می شود. گلها و سبزه‌ها وگیاهانی که در بهار می رو یند نیز به منزلة شکوفه‌های بهار 
مست است. بهار جهان شکفتن گلها و گیاهان است؛ و بهار جان نشاط و خرمی حاصل از 


سح | 


)نوی دفتر اول» ص۰۹۸ ۸) مثنوی دفتر دوم» ص ۰۳۱۱ 


هریم 4۹۹ 


احساس پیوند جان با جان جان که ظهور محسوس وعینی آن سخنان معرفتآمیز و 
طرب انگیز عارف است. از گلها و گياهان بهاری و زمینی بوی خوش عطر در دشت و صحرا 
برا کنده می شود؛ و از سخنات عارف بوی محبوب که حون بوی نافه نتاری است, بر دشت و 
صحرای دلها می وزد. باغ پس از تحمل رنج و سختی زمستاد, از دم بهار خرم و کامل و 
شاد می شود و دم بهاری بر او می وزد؛ عارف نیز پس ازسختی ریاضت وذکر و 
حلوت نشینی » آیین؛ جلوة حق می گردد و نور حق در دلش فرودمی آید. گلها و گياهان حول 
حوریان زاده از میان خاک سیاه, و چون مریمان حامل از دم فرشته اند؛ عارفان نیز جانشان» 
یس از آنکه ره نور حق آبستن می شود حون مریمان ابستنی هستند که از دم حق حامله اند و 
از زندان تعلقات مادی و بندهای اسارت تن رسته و ازادند. دیداربهار و رستاخیز جهان مولوی 
را به یاد بهارجان وتعالی و شکوفایی روح درنتیجه آسیب جابٌ جزوی با جان کل 
می اندازد. 


ربهارجان عبرده هله‌ای دم بهاری زشکوفه هات دانم که توهم زوی خماری 
بشکف که من شکفتم توبگوکه‌من‌بگفتم صفت‌صفاوباری‌زجسال‌شهریاری ... 
جون‌سیم شاخه ها رابه ن‌شاط اندرآرد بوزدبه دشت وص‌حرادم نا فتشاری 
چوگذشت رنج ونقصان همه با گشت رقصان . کهزبه درب سری بگشادفضل‌باری... 


همه مریسمند گو یی به دم فرشته‌حامل هممحوربندزاده زمیان خا ک‌تاری. (۱/۱4۱) 


مولوی, در شعری که مطلم آن خبر از آمدن ماه رمضان می دهد, ضمن ترکیب «مریم نی »» 
نیشکر را به مریم تشبیه می کند. در این شعرء مولوی انسان غافل از حق و اسیر تعلقات را 
دعوت به ترک حلوا می کند و توجه به حلوایی می‌دهد. گرفتاری مرغ روح در زندان بیضة 
این جهان ناشی از توحه و لذت‌جویی انسان از حلوا وغذای اینجهانی و عوارض ناشی از آن 
است. اگر انسان جون نی درون خویش را از غذای اینجهانی خالی کند و لب بر لب 
نایی بگذارد آنگاه‌ازدم او پرمی شود و شکر مایده آسمانی می خورد. به سب حالی بودن و 
نهی بودن نیشکر است که بادی که بر آن می وزد در آن قند مضمر است؛ و لین باد ان را از 
شکر سرشار می کند. پس نی مثل مریمی است روزه‌دار که بادبهاری - که خود از انفاس 
حداوند است - آن را ازعیسی شکر حامله می کند. انسان نیز به شرطی جبرئیل در او 
می دمد و حون مریمش ۱۳ روح و نور حق حامل می کند که از طریق روزه و 
گرسنگی, جون نی درون خود را خالی کند تا استعداد دریافت نفخ حق را - که در آن» 
قند مایدهٌ روحانی و غذای حان مضمر است -- حاصل کند. 


۱۷۰ نفیر داستان عیسی 


خالی شوخالی به لب برلب نایی نه . . چون نی زذهش پر شووانگاه شکر می خا 
بادی که زند برنی قندست در و مضمر واه مریم نی زان دم حامل شده حلویا.(۷/۹۱) 


در ترکیب «مریمان شکرستان», که مولوی در شعری آورده است, نیز مریم در مرتبهُ اول به 
مفهوم نیشکر است و «مریمان شکرستان» یعنی نیهای رو ییده در نیستان یا نیهای مزرعة 
نیشک که جون توسط حق بر آنها.بادی که قند در او مضمر است بوزد, از شکر آبستن 
می شوند. مولوی در بیتی از یک ترجیم‌بند, که ترکیب «مریمان شکرستان» نیز در همان 
ترجیمبند آمده است, می گوید: 


هین جوخورشيد ومهی آزمه وخورشید نو به /می ستان نورزسبحان وبه خلقان‌می ده. (۷/۱۳۵) 


این کس که نور از سبحان می گیرد و به خلقان می دهد هم جبرئیل است و هم می تواند 
شمس باشد. خداوند در داستان مریم می فرماید: فازسَلنا لها روخنا ۱" اين روح, جنانکه 
گفتیم, همان جبرئیل است و بنابراین نام دیگر حبرئیل را علاوه بر «روح القدس» و 
«عمل فعال»؛ «روح الله» نیز می توا دانست. ارواح آدمیان از همین حبرئیل است و از 
فوه به فعل آورند؛ نفسهای ناطقهٌ ادمیان نیز» همین فرشته است. این فرشته مدبّر عالم کون و 
فساد و واسطٌ وحی میان حق و انبیا و بخشند؛ حکمت و معرفت به متألهانی است که عقل 
آنها به درجهُ عقل مستفاد رسیده است ۲ . ولی کامل با پیر خود به منرزله حبرئیلی است در 
میان خلق. او نیز نور از سبحان می گیرد و به خلقان می دهد. به همین سبب, مولوی به شمس 
نیز همان قوتهایی را نسبت می دهد که به جبرئیل نسبت داده شده است؛ و او را گاهی با 
همان نامی می خواند که جبرئیل را دان می خوانند. جبرئیل است که تأثیر روح و نور خدا 
را می گیرد و به عالم کون و فساد می‌دهد, تا گلشن سبز و خرم می شود و گلها لب و رخسار 
به خنده می گشایند ونیها از شکر بارور می شوند؛ و شمس است که نی حانها راء که از 
شکرستان و نیستان عالم غیب و ناکجاآباد ارواح به اين جهان آمده‌اند و به تنها تعلق 
گرفته‌انده از نور حق آبستن می کند. آب حیات و باد صبای مولوی, که انفاس حق را بدو 
0 مریم .۱۷:۱٩‏ 
۰) در این باره و برای آشنایی بیشتر با عقل فعال و ارتباط آن با جبرئیل و عطای علم و وحی, از جمله 
هر مهافت کرت له مخردات و تست اسیاب وضبات) مقافه من مها وم 
ص ۲۷؛ - نظر منفکران اسلامی دربارة طیعت؛ صص ۲۷۱ و بعد؛ - مجموعةٌ مصنفات شیخ اشراق. ج ۰۱ 
کناب المشارع والمظارحات»ص۵۰) و بعد؛ و نیز سه مجموعة مصنفات شخ اشراق» ج ۳؛ رسالة بسنان 
القلوب. ص ۳۸۲؛ - رسالهةٌ نفس: صص ۱۱ -- ۲۷. 


مریم ۷ 


می رساند و روح او را از لذت و شیرینی معرفت | کنده می کند, شمس تبریزی است. 


نه تو خورشید بدی بنده جو استارة روز . نه توچود شمع بدی بنده ترا همچولگن! 
بی توای آب حیات من وای باد صبا کی بخندد دهن گلشن و رخسار سمن 


مولوی در غزلی باد را جبریل و مخاطب را شاخ گل و مریم می خواند. باد بهاری به حنبش و 
رقص درمی آبد وشاخ گلی را به حنبش و فعالیت وامی دارد, و رقص و حرکت و جنبش 
این سبب سبزی و شادابی باغ می گردد. اين تصو یر طبیعی را می توان در مقایسه با انسان 
نفسیر کرد. امن چون شا گل است.روح وان ام گل است, ون ات شاخ 
گل که پای در خاک وزمین دارد. اين شاخ گل را فکر می جنباند که خود ناشی از جان و 
روح انسانی است. فول و فعل انسان, که نمايش حنبش اوست, خمیر ماب فکر و حان او را 
گواهی می دهد" ۲ . از رنگ و بوی گل جان و فکر, که در صورت محسوس فول و فعل ظاهر 
می‌شود, می‌توان دریافت که آبا جان اسیر شهوات و امیال و صفات پست و بی ارزش 
حیوانی است و به جهان مادی و تعلقات ان دل بسته است یا متوحه عالم روحانی و جویای 
حکمت و معرفت حقیقی و روحانی؟ جانی که متوجه اصل خویش باشد و خود را آیینه و ار 
مظهر تحلی انوار اسمانی و مهبط انفاس روحانی کرده باشد جون مریم است. و فکری که از 
یین جان مایه می گیرد چون جبرئیل است؛ زیرا چنین جانی فیض از نور و نفس حقه که به 
واسط؛ فرشتگان عطا می‌شود, می گیرد؛ در جشم انداز دیگر عقلی است که به درجة عقل 
مستفاد رسیده و به عقل فقال یا جبرئیل پیوند دارد - قول و فعلی که از جنبش جبرئیل جان 
و فکر و جنیش مریم تن دراین حال حاصل می شود عیسی گلرو یی است که سب حیات 
مردگان وشفای کوران می گردد. اين عیسی گلروی همچنان می‌تواند معنی و معرفتی 
فرض شود که, چون در قول ظاهر می‌شود, غذای روح و جان تشنگان معرفت می گردد؛ و 
بر خلاف غذاهای زمینی که حاصل حهان کون و فساد است و به معده می رودء حون کیقباد 
بر تختگاه دماغ انسانها تکیه می زند. 
شاخ گلی باغ ز توسبزوشاد هست حریف تودرین رفص باد 
باد جر جبریل و نوجون مریمی عبسي گلروی ازین هر دو زاد 


رفص شما هر دو کلید بقاست رحمت بسیار برین رقص باد 


۱ قول و فعل آمد گواهان ضمیر / زین دو بر باطن تو استدلال گیر. (مثنوی) 


۷ نفسیر داستان عیسی 


میوه هر شاخ یه ممفمده رود زانکه شرع یت ر کون و فساد...(::۲۰۳) 


مولوی؛ در مئنوی نیزه جنبش تن را ناشی از فکر می‌داند و فکر را به باد تشبیه می کند. باد 
ممکن است از مشرق بوزد؛ که در این صورت باد صباست که مایةٌ سرسبزی و خرمی 
می‌شود؛ و ممکن است از مفرب بوزد که در ابن صورت باد دبور است که حصوصیانی در 
مقابل و ضد صبادارد. باد فکرت نیز مشرفی و مغربی خاص خود دارد. باد صبای فکر 
مشرقش یامحل وزیدنش مشرق عالم غیب است"" و باد دبور فکر محل وزیدنش مغرب این 
حهان است. حجهتِ جنبش وفعالیت تن حاکی ازسرشت و ماهیت بادٍ فکرتی است که 
انکزه حتف و کوش انسان است. اگر انسان خود را از فید تلقات و توحه به عالم ماده و 
لذتهای حسمانی و مادی رها کرده باشد حنبانند؛ او باد صبای فکرت است که از مشرق» 
۰ . 
بعنی عالم غیب, بر دل او می وزد و حهت جنبش و کوشش او به سوی تعالی و باز کشت به 
عالم روحانی است. و اگر انسان خود را از قید تعلات و توجه به عالم ماده رها نکرده باشد, 
نفس و امیال نفسانی بر او غلبه دارد و جنباننده او باد دبور فکرت است که از مفرب, یعنی 
عالم ماده و محسوس, می وزد و جهت جنبش و کوشش او به سوی هر جه بیشتر غرق شدن در 
عالم مادی و دلبستگی به لذتهای اینجهانی است. انسانی که نفس بر او غلبه دارد, مثل ماه 
است که حماد است و مشرفش خورشيد عالم محسوس است؛ و انسانی که بر نفس خویش 
الب آمده و حوبای حقیقت است. دل و جانش, که از عالم مادی نیست. بر او حاکم 
است و از حورشید عالم غیب, که خورشید عالم محسوس به منزله قشر و عکس آن است؛ نور 
می گیرد و مشرقش جانٍ جانٍ جان است. 


این بدن مانند آل شیرعلم  .‏ فکرمی جنباند اورا دمبدم 
فکر کان از مشرق اید ال صباست . وان‌که از مفرب دبور باوباست 
‌ ۲ 72 : تب 
مشرقر این باد فکرت دیگرست مغرب این باد فکرت زان سرست 
مه جمادست وبود شرقش جماد. ‏ جانٍ جايْ جان بود شرق فواد 
شرق خورشیدی که شد باطن فروز . فشر و عکس آن بود خورشید روز...۱۳۳ 
۰۰ ._ ۰ ۵ ۰ ۰ ‌ 
با در نظر گرفتن مناسبتها و شباهتهایی که میاد زوجهای عالم غیب و عالم محسوس. مشرق 
۲ مولوی در بیتی عیسی را, که روح الله است و گفتبه گاهی به عنوان استعاره برای روج و جاد به 
کار می رود. به «باد صبا» تشبیه کرده است: بهر تواضم بر حری بنشست عیسی ای پدر / ورنه سواری 


کی کند بر بشت خر باد صبا ؟(۷/۱۳۷) 


۲۳ مثنوی. دفتر چهارم. ص ۰۹۵۸ 


درخعت خرها اوم 5 


و مضرب. خورشيد و ماه, و دل و نفس وجود دارد, همجنین می توان جان و دل راء که محل 
تابش انوار حق است, مشرق باد صبای فکر و نفس راء که محل و انگیز؛ تمایلات شهوانی و 
مادی و لذایذ جسمانی است,مغرب باد دبور فکر تفسیر کرد؛ که الی سبب جنبش و کوشش 
انسان به سوی تعالی و عالم معنی, و دومی سبب جنبش و کوشش انسان به سوی پستی و 
عالم مادی و لذتهای جسمانی است. مولوی, به دنبال شعری که از شری نقل کردیم به 
اینجا می رسد که 


نقشبندانند در حوفلک کار سازانند بهرلی ولک 
گرنبینی خلق مشکین جیب را . بنگرای شب کین این آسیب را 
هردم اسیبست بر ادراک نو نبتِ نونورسته بین ارخاک تو 
زین بٌد ابراهی ادهم دبده خواب ‏ بسط هندستانادل رابی حجاب. ۱۳ 


و دربیتی از کلیات شمس نیز هم به شرق بودن دل و خورشید بودن حق و هم به ابراهیم ادهم 
اشاره سشده ات 


خورشید حق دل شرق اوشرقی که هردم برق او/ برپورف ادهم جهدبرعیسی مریم زند. (۲/4) 
درخت خرها : عالم غیب 
خرها : طعام معرفت 


در فسمت اول» ضمن توضیح تلمیحات در باره حگونگی باردار شدن مریم از عیسی توسط 
جیرئیل, با استفاده از بمضی تفاسیر سخن گفتیم. در فرآن کریی بر خلاف اناجیل که از 
ولادت عیسی در بیت لحم سخن می گو بند, از ولادت شگفت و معحزنمای عیسی در زیر 
درعت خرما سخن رفته است. حادنه تولد عیسی در فرآن کربی برخلاف تفسیرها که 
کوشیده‌اند با استفاده از روابات د.ورتی تا حذّی توجیه‌پذیر و طبیعی به ماجرا بدهند, بسیار 
رمزامبز و قابل تأل است و امکان‌تاو یل آن را بر اساس عرفان و حکمت اشراقی میشر 
می‌سازد. بنابر آبات فرآن کریم: مریم قبل از اينکه جبرئیل بر او ظاهر گردد, از کسان 
خویش کناره می گیرد وبه مکانی می رود که با صفت «شرقی» توصیف شده است: 
واد کر فی الکتاب مریم اذا انتبات من آفلها مکاناً شرقبً*۳. در همین مکان شرقی» مریم 
پرده ای در برابر خویش می گیرد تا میان او و دیگر مردمان حایل باشد. بعد از این است که 


۶) هماد حاء ص ۰4۵٩‏ ۵) مریم .۱۱:۱٩‏ 
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خداوند روح خود را به سوی او می فرستد؛ و اين روح به سان جوانی نیکوروی در مقابل وی 
متمثل می گردد: فَخدّت من دونهم ججاباً انا لها روعنا تنل لها ثرا موی ۳۶. منظور 
ار روح خدا را - که در مقابل مریم به صورت حوانی می ایستد - مفسران جبرئیل نوشته اند. 
اما در بارةُ اینکه جرا «مکان شرقی» در فرآن کریم آمده و منظور از حجاب جیست و علت 
رف مریم از مردم جه بوده است. اقوال مختلفی نقل شده است"۱۳ که روایتی که در 
تلمیحات نقل کردیم یکی از آنهاست. آنچه در اینجا باید بگویيم تشابه آغاز داستان 
مریم با داستانهای رمزی سهروردی است. در این داستانها, هسته اصلی ماجرا دیدار سالک 
با عقل فعال با حبرئیل درالم مثال و گفتگوی میان آن دوست. این دیدار برای سالک به 
دنبال ریاضتهایی که در گرسنگی و ذکر و حلوت‌نشینی خلاصه می شود اتفاق می افتد؛ و 
سالک «من» برتر وملکونی خویش را در هیئت عقل فقال دیداررمی کند. و از او بی واسطه 
کسب فیض ومعرفت می کند"۱۳. عالم مثال, که واقعه‌های عرفانی و مکاشفه‌ها و 
شهودهای روحانی و نیزر یاهای صادقه در آنحا اتفاق می افتد. عالمی است که در 
حفرافیای روحانی - نفسانی درمیان عالم معقول و عالم محسوس واقع شده است. طرح این 
عوالم ابندا توسط شیخ اشراق عنوان شد و بعدها توسط دیگران‌مانند ابن عر بی, داود فیصری» 
عبدالکريم جیلی, صدرالدین شیرازی (ملاصدرا ), عبدالرزاق لاهیجی, محسن فیض 
کاشانی و دیگران مورد بحث و توضیح و تحلیل قرار گرفت. بر حسب طرح شیخ اشراق؛ 
ای ات را وی ی عالم معقول عالم عقول و نفوس يا 
فرشتگان است که از هر گونه حنبهة مادی عاری است. و عالم محسوس عالم مادی است که 
زمین و اسمان ما را دیاین که در ارتباط با نور و طلمت؛ عالم معقول مشرق و عالم 
محسوس مفرب گفته می شود. عالم مثال برزحی است در میان این دوعالم که ازیک سوبا 
مغرب و از سوی دیگر با مشرق ارتباط دارد. از تمام موجودات و اشبایی که در دوعالم دیگر 
وجود دارد. خواه مادی و خواه معنوی, مثال و نمود گاری در این عالم وحود دارد؛ با این 
نفاوت که موجودات این عالم نه مثل موجودات عالم معقول روحانی صرف اند» و نه مثل 
موحودات عالم محسوس مادی اند بلکه موحوداتی هستند دارای صورت و عاری از ماده مانند 
نصاو بری که در آینه منعکس می شود. به همین حهت. بدانها صور معلقه گفته اند۱۳۹ . د 


۹ مریم .۱۷:۱٩‏ ۷) مه کذف الاسراره ج ٩‏ ص ۲۱ و بعذ. 

۸ منظور از داستانهای رمزی داستانهایی مثل حی بن بقطان از ابن‌سینا و نیز عقل سرخ؛ آواز بر جبرئیل و 
کلمات ذوقیه از سهروردی است. 

۵) در بارة عالم مثال و کسانی که دربارة آن سخن گفته اند و نیز نشانه‌های آن در کیش مزدایی 
سه ارض ملکوت. این کثاب بتمامی تحفیق در بارة همین موضوع است. 


درخت خرما ۷۵ 


اینجا مجال برای بحث تفصیلی دربارة این عالم نیست و به همین انداژه بسنده می کنیم. 
غرض از این اشاره اين بود که عالم مثال نسبت به عالم مادّه و مغرب مشرق است, و نسبت 
به عالم معقول و مشرق مغرب . و در این عالم, که به منزلهٌ شرق عالم محسوس است؛ 
دیدارهای روحانی و وافعةٌ برخورد با حبرنیل رخ می دهد. بنابراین می‌توان رفتن مریم به 
مکان شرقی و دور شدن از اهل را به عروج روح به عالم مثال و تجربة وافعُ دیدار با جبرئیل 
بس از اعتزال و کناره گیری از خلق» که خود بخشی از ذ کر و حلوت و ریاضت است؛ 
دانست. بدین ترتیب, مریم درعالم مثال با جبرثیل دیدارمی کند وبا اوسخن می گو ید. 
این دیدان که به منزل تحق جوهر الهی انسان و دیداربا «من ملکوتی» است, در تصو بر 
آبستنی از عیسی مصور شده است. مریم طی این واقعٌ روحانی به گنج نهان درون خویش 
بی می‌برد و آن را دردرون خویش کشف می کند, و از طریق این کشف درمی‌یابد که 
حقیقت وجود او جیست و از کجا آمده است. واقعه دوام ندارد؛ و مریم» پس از باروری از 
حفیفت. به عالم وأقع بازمی گردد. این عالم محسوس نسبت به آن مکان شرقی, که واقعة 
دیدار در آنجا اتفاق افتاده است, مکانی است دور. مریم در پایان واقعه, در حالی که از 
عیسی آبستن است. با بار خود به مکانی دور می رود: فانتبذت به مکاناً فصيا ۲۲ روحی که 
لنذرت دیدار با «من ملکوتی ) را دریافته است» حون به حهان محسوس بازمی گردد, احساس 
غربت وتبعید می کند؛ آب ونان اين جهان بر او نا گوارمی گردد, و لذتهای اين جهانی بر 
دلش سرد می شود. آندوه و رنج حاصل از دوری ازیار و دیا و شوق بازگشت به اصل و 
وطن او را به زهد و گوشه گیری از حلق می کشاند. حال چنین کسی حال آدم تبعید شده از 
بهشت است. بیتابی روحی بیدارو آ گاه, که از تجر بةُ مشاهده و درک لذت دیدار پا باز 
آمده است, در درون زندان حسم و زندان جهان, موجد دردی جون درد زادن است. این درد؛ 
با ون ۷ نج به اصل, در طی دیدارهای روحانی و موفتی تسکین می‌یابد. و با مرگ» 
پیوند روح با اصل وبرگشت به وطن همیشگی تحقق می پذیرد و درد و اندوه فراقپایان 
می پذیرد. مریم را درد زه به سری تن خرما بن باز می آورد: فاجاء ها المخاض الی جذع 
النْخلهة (مریم ۹ درحالی که آرزوی مرگ می کند و آرزوی فراموش شدگی ؛ زیر 
مرگ پیوند جاودان؛ روح را با عالم حقیقی و اصلی میسر می سازد: قالث بایّنی بقل هذا 
نت نشب نتب ۱۱۱. صاحب کشف الاسراره که سعی دارد در ترجمة آیات حدا کثر دقت را در 
با زگرداندن معانی به فارسی رعایت کند در ترحمهٌ این آیه می نو یسد: «درد زه حاستن.او را 
باراد تاه ات رد کت کاشک من بمردمی بیش از این و من حیزی 


۰۲۳۰۱٩ مریم‎ ۰۱ ۰.۲۲۰۱٩ مریم‎ )۰ 
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و ۰ 
بودمی گذاشته و فراموش شده۱۳۲.» 


اما این نخله, که درد زه مریم را به سوی آن می راند» خود مظهر و رمز عالم مثال 
است. این معنی رمزی نخله مریم را می توان در ارتباط با نخله‌ای که خواهر آدم است و از 
مازاد گیل آدم خلت شده است دریافت. اين موضوع خواهر آدم و نخله در فصل هشتم از کناب 
الفنوحات المکية اين‌عر بی امده است. خلاصه مطلب حنین است که وفتی خداوند حضرت 
آدم را خلق می کند, از خمیرم‌اية صلصال او مازادی برجامی ماند. خدا از این مازاد 
نخله‌ای می آفریند که این گیاه خواهر آدم و بنابر این عمة ماست. پس از خلق نخله, باز هم 
مازادی از گیل آدم باقی می‌ماند که به قدر یک دانهُ کنحد وزن دارد. در همین مازاد است 
که خداوند زمینی بیکرانه می گسترد و درآن, همه عالم ما ونیز فردوسها و دوزخها و 
جهانهای زیرزمینی و آسمانها و زمینها و نیز هزاران امر دیگرراه که وحود حقیقی آنها با 
برهان و استدلال عقل مانعة الجمع است, ترتیب می دهد و 


با این وصف. همه این محموعه در برابر عظمت و وسعت این «زمین» بیش از 
حلقه‌ای نیست, سرگشته و حیران در بیابان این زمین ما... آن زمین مرغزاری 
است وسیم که در آن, عارفان دید گان خود را خشنود و شاد کام می‌سازند؛ در 
آنجا نشوو نما می کنند و به دلخواه خود به هر جا می روند و می آیند...,۱۲۳» 


جنانکه اشاره کردیم» فرآن کربم از ولادت عیسی دربیت لحم سخن نمی گوید و به ولادت 
عیسی در زیر درخت خرما اشاره می کند. هنری کربن می‌نویسد: 


بین نخل؛ مریم و نخله‌ای که «خواهر ادم است و مظهر و ممثل ارض فلکی » 
است, همان جا که مسیح کودک به دنیا آمد. برعی از مفسران قرآن وحود 
رابطه ای را محاز می دانند؟ ۲۳ . 

و سپس درنعلبقات کتاب خود به پاره‌ای از این روابط اشاره می کند. از فول فخرالدین 
رازی؛ به عنوان یک مفسر ستّی , نقل می کند که «نخله‌ای که بارور نشده بوده مثلی برای 
مریم است*"".» از قول ابن عربی, به عنوان یک مفسر صوفی, می نو یسد: «نخله روح تو 
که به سوی آسمان روح قد برمی افرازد. در پرتوپیوستن توبا روح القدس *۱۳.» روز بهان 


۲) کشف الاسراره ج " ص ۰۲ 

۳ )الفتوحات المکیه ج ۱ص ۱۲۰ وبعد (به نقّل آزارض ملکوت» ص ۰۲۰۱ 

4) ارض ملکوت» ص ۰۲۰۰ ۰ ۱6۵) مفاتیح الخیب. ج ۵ ص ۷۸ (به نقل از ارض ملکوت ص .)۲۰٩‏ 
٩‏ ) تفسیر منسوب به ان عربی؛ ج ۲ ص 4 (بهنقل از ارض ملکوت» ص ۲۰۹). 


درخت خرما ۷۷ 


شیرازی با همین اندیشه مریم را نمونة حالت عارف می داند"". و اسمعیلیه تمام سوره را در 
رابطه با نبوت باطیّه ‏ ۳ ۳ 

طبرسی, به عنوان یک مفسر شیعٌ اثنی عشری؛ نخلهٌ مریم را با نخلهٌ اسمانی, که در حدیث 
مروی از امام جمفرصادق(ع) آمده است. ارتباط داده است*۱. و محسن فیفی «مکان 
شرقی» را در ابهُ سابق الذ کر «ارض ائمه» - که در بحارالانوارمجلسی (ج ۰۵ ص ۳۱۹) 
آمده است و تصویر دیگری از عالم مثال در چشم انداز تفکرات شیعی است - تفسیر کرده 


۱۵۱ ۱ 


یی 


نخلهُ مریم را می تواد همچنین با درخت طوبی در داستاد رمزی عقل مرخ سهروردی که 
دریکی از کوههای فاف (افلاک عالم مثالی ) واقم است و سیمرغ بر بالای آن آشیان دارد 
مقایسه کردا*۲. در ان داستان درخت طوبی به منزلة خورشید عالم مثال است که به گوره 
شب افروز (ماه مثالی) نور می بخشد؟*؛ و بنابراین بامکان شرقی و عالم مثال ارتباط دارد. 
درعت طوبی وسیمرغ» حودبادآوردرعت سدرهٌمذ کوردرسورةنجم ازفرآن کربم و 
جبرئیل است که بر آذ آشبان دارد"*". و نیز بادآور درخت «و یسپوبیش» 
( باوضشمموز/| )وسرغ «سَشق»( 0 ) در اوستا و یا درخت «هرو یسپ تخمک» و 
((سین هرو)) (سیمرغ) در بند هن و دیگر آثار ز بان پهلوی !۱۵ . 
در آثار مولوی نشانه ای از اشاره‌های صریح به عالم مثال, در چشم انداز اندیشه 
مابه‌های سهروردی و دیگران نمی بینیم, اما او به عنوان یک عارف مسلمان و برخوردار از 
نحارب عرفانی و واقعه‌های روحانی؛ نمی توانسته است به مکانی که مکاشفات و واقعه‌های 
صوفیانه در آنجا اتفاق می افتد و نیز حوادث رو یاها در آنجا واقع می گردد بی اغتنا و اعتقاد 
باشد, و دربارةُ عالمی ماوراء عالم محسوس تأمل نکرده باشد. آنجه مولوی عالم غیب 
می خواند و ما جای جای دراین نوشته به خصوصیات آن اشاره کرده ایم, تصو بر دیگری از 
همین عالم مثال است. شاید بتوان گفت ((صورت غیبی )) تعبیر دیگری ار «صور مثالی » 
ست**۱ که مولوی بارها آن را در شعرهای خویش ذکر کرده است؛ و نیز «قرینان نهانی » 


۷) عرابس البیان؛ ج ۲ ص ۳۰۸ (به نقل از ارض ملکوت» ص ۰۲۰٩‏ 

۸) مزاح التسینم» ص ۱۸۹ (به نقل از ارض ملکوت؛ ص ۲۰۹). 

مجمع البیان» ج ۲ (به نقل از ارض ملکوت» ص ۲۰۹). 

۰) تفسیر الصافی. ص ۲۹۹ (به نقل از ارض ملکوت؛ ص ۲۰۱۹). 

۱) مجموعٌ مصنفات شبخ اشراق؛ ج ۳ ص ۲۳۰ عقل سرخ» ص ۲۳۲. 

۲)همانجا ص ۲۳۰ ۰ ۱۵۳) قصص فرآن‌مجید» ص ۰.۱۳۹ ۰ ۱۵۲) پشت ها صص ۰۵۷۷-۵۷۵ 
۵ بیتهای زير از کلبات شمس؛ از حمله شواهد است: ی 
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را می توان تمثل ارواح اولیا و انبیا در عالم مثال دانست که چشمی که‌به جراغ جان‌مقترن 
گردد فادر است آنها را بنگر و۱۵۶ 

به هر حال, مولوی؛ در کلیات شمس, نخل راء در ارتباط با مریم به معنی عالم غیب 
نیز درنظر آورده است که یادآور نخله به منزله مظهر عالم مثال و ارض ملکوت است. جان 
عاشق. که در این جهان دردمند از دوری بارو دیار و وطن اصلی خویش است؛ همحون 
مسر جع تن ار عیسی, به سوی نخل و ریاض عالم میب می رود تا از نژل دیدار حمال حق 
در عالم غیب برخوردار شود . 


هریم حان را مخاض برد به نخل و ریاضص منقطع درد را نزل رطن واحبست 
نرل دل بارکش هست ملاقات خوش ناقهٌ پر فاقه را شرب و عطن واحبست.(۱/۲۷۱) 


۲ ‌ د_ 

سهروردی نیز در رسالهٌ کلمات ذوفیه, وطن را عالم علوی و حایگاه اصلی روح می خواند؛ 
یعنی همانجایی که پیامبر(ص) درحدیث خب الوظن من الابمان» دوست داشتن آن را از 
ایمان می داند, و خداوند از نفس مطمننه دعوت می کند که راضی و خشنود بدانجا 
بازگردد". عالم غیب به منزل خرما بن است, که خرمای حقیقت و معرفت را در آن عالم 
می‌توان به(دسیت آورده وعالم مادی و سفلی به مرلهٌ درحت بیداست. که ثمری ندارد و 
لذت حقّیقی را از ان نمی‌توان به دست آورد. عارفان, چون مریم به عالم غیب و مکان 
بش 2 71 ۰ ب ۰ ۲ م2 ۰ 

شرقی روی می آورند تا از لذت اطعام حق بهره‌ور گردند: 

ماز گردون سوی مادون آمديیم .. بازشارا صوی گردون برکشید 


خرمایی که مریم از نخله می خورد و آبی که از جویی که در زیر بای وی گشاده می شود 
می نوشد همال طعام و شرابی است که بیامبر(ص) نیر نرد خدایش از آن می خورد و می نوشد 
و همان غذای روحانی است که عارف نی اکّر محاهدت بشرط کند, از ان نصیب 


نا صورت غیبی رسد, وز صورنت بیرون کشد / کز جعد پیجاپیج او مشکل شدست این 
مسله.(۵/۱۰۳) 
نکاحی می کند با دل بهر دم صورت غیبی / نزاید, گر چه جمم آیند صد عنین و 
استرود.(1/۱۳۸). 
ز صورتهای غیبی پرده بردار / کسادی ده نقوش آزری را. (۱/۵۹۸) 

)و جشمی مقترن گردد بدان غیبی چراغ جان / ببیند بی قرینه او قرینان نهانی را. (۱/1۱) 

۷) مجموع؛ مصنفات شبخ اشراق» ج ۰۳ ص 1۱۳ . 


درخت خرما ۷۹ 


می‌یابد. این غذا غذای جان وروح است. که آن را از طریق دل می خورند نه از طریق لب و 
به وسیلةٌ دست. 


زهی حلوای گرم و چرب وشیرین ‏ که هردم می رسد بویش زبالا 
دمی بامصطفی وکاسه باشيم ‏ که اومی خوردازانجاشیروخرما 
ازآن خرساکه مریم رانداکرد. کلی واشربی وَفرٍی عَیُنا۱... 


مریم نا دردمند نشدء ار خحرمای نخل برخوردار نشد, همجنین هر کس تا درد حق حویی و 
ایمان طلبی در او پیدا نشود, سالک راه حق نمی شود و در طریق سلوک به جایی نمی رسد و 
از غذای جان در عالم غیب بهره‌ور نمی گردد. 


آن مریم دردمند پابد /تازه رطب تر جنی را"*. (۱/۸۰) 


علم اکتسابی, در برابر معرفتی که از طریق شهود و فیض عقل کل نصیب عارف می گردد» 
ناجیز و بی ارزش است. عارفی که بر مر کب عشق به عالم حقیقت و معنی و ملکوت اشیاء 
راه برده است و از سر جشمهة حقیقت آب معرفت نوشیده است؛ از گردآوردن علم اکتسابی 
جه طرفی می‌بندد؟ آن که رو در عشق آورده است احتیاجی به علم کسبی ندارد. این علم 
در مقابل علم قلب که ار طریق بخشش حق دردل عارف فرو می ریزدء قطره‌ای در مقابل 
دریاست. بنابراین» در طریق عشق, دم از علم اکتسابی زدن خرما به بصره و زیره به کرمان 
بردن است. یک تابش خورشید جان افزای عقل کل از گیل تيرة انسانی هزاران جان 
می رو باند؛ و کسی که مظهر و محلای این تابش است پروای عقل جزیی را ندارد. جود 
عشق امیر حاج و راهنمای راهبه‌سوی کعبهُ دولت شد, راه از خس و خاشا ک خطر و موانع 
شیطانی باک می گزدد؛ و آن کس که به این که دولت می رسد ار خرمای مریم و طعام 
شراب آسمانی دلش پرو جشمش روشن می گردد, وبه معرفت حقیقی و بیکران دست 
می‌ابد, و دبگرجایی برای دوستی غذاهای جسمانی و روحانی اين جهان در دلش باقی 
وا 


زنورعقل کل عقلم جدان‌دنگآمدوخیره ‏ کزانمعزول گشت افیون و بنگ و باده‌وشیره .. 
جه فضل وعلسم گرد آرم چور ودرعشق اوآرم به بصره چون کشم خرما به کرمان چون برم یره ؟. 


۵۸ مریم ۲۹:۱۹ ۱۵4) وَفزی ایک بجلع لح نساقظ عليِ ربا جبا. (مریم ۲۵:۱۹) " 


6۸۰ تفسیر داستان عیسی 


زهی خورشید جان افزا که یک تابش چوشدپیدا . هزاران‌جانانسانی برویبدا زگیل‌تیره 
امیرحاج عشق‌امد رسول کمبه دولت رفت‌انسد مرا در ره ره رش ریس روص ر یره 

چه با ب رگم ازآن خرما که مریم چشم ر وشن شد کزان خسرصا شدم پردل ندارم عشق انجیره. (۱۱۱::) 
درعت خرما را همحنین مولوی مشبه به برای معشوق با پیر و شمس» که خود مظهر و نمابنده 
حق است, تصور کرده است. او نخل پربار از خرمماست - خرمای شیرین معرفت و حقایق 
روحانی» همان خرمایی که جشم و دل مریم بدان ر وشن شد, 


چشم و دل مریم شد روشن از آن خرما نخلیست از آن خرما پر بار بشوریدش 
شمس الحق نبریزی درعشق مسیح آمد. هر کس که ازو دارد زار بشوریدش.(۳/۹۰) 


پیر درحت خرمایی است که سالک در سایةٌ ال شیرین و پخته می شود. 


زیر درخت خرما آنداز همجومریم گر کاهلی بغایت ورنیز سست پیری 
از سایه‌های خرما شیرین شوی جوخرما . وزبختگی خرما نوپختگی پذیری.(0/۲۰1) 


ابیات دیگررا؛ در ارتباط با گهواره و د۲ عیسی و سمان چهارم, درصورتی که محتاج نقسیر 
باشند, می توان با رجوع به آنجه تاکنون گفتیم به آساني تفسیر کرد و توضیح داد. 


خم عیسی : عارف. دل عارف 


۰ ای هُ مار تن ۰ ۳ 
ریس رنکها مفرد شودء در حنب عیسی در رود / در صبفه الله رو نهد تا «یفعل الله 
مابشا». (۱/۲۱) 


در توضیح تلمیح این بیت به حم عیسی و داستان آن اشاره کردیم و گفتیم خم عیسی» بثابر 
شواهد شعری, باید خمی باشد که حون عیسی جامه های رنگین را در آن فرومی کرده است 
زک و سفید می شده‌اند, در بیت فوق نیز همین معنی مورد نظر است. «صبنه الله» در 
مصراع دوم اشاره است به آبة صبْفةٌ له تن آخشن ین له مِبْغةٌ وحن له عابدون ۳۶۰. صاحب 
کشف الاسران در معنی این ابه, نوشته است: «راه نمونی الله دانید و سپاس وی بینید و راه 
وق شین و کیست نیکو رجنده‌تر از اه و ما وی را پرستگارانيم ۱*۱.» فسمت. دوم 
مصراع دوم نیز اشاره به آبهُ دیگری از فرآن کربم است۱۶۲؛ و همان معنی حقیقی آن یعنی «دآن 


۰) البقره ۰۱۳۸:۲ ۱) کشف الاسراره ج ۱ ص ۰۳۷۸ ۲) روم ۳۰:۳۰. 


خم عیسی ژل 

۹«<«ج«۰>۰>۰پبجبجب+جص+۰پ۰پ«پ«پ۰-«ح(حححسسصصصصص۳۳] 
کند خداوند که خواهد» مورد نظر است. اما «صِبْعةٌ» به معنی زگ است؛ وگ خحدا 
همان توحید و اسلام یا فطرت خداوند است. «اين صبغه آن است که قرآن به وی اشارت 
می کند که فظة اللّه اّنی فظر النام علبها؛ و مصطفی گفت: کل مولود بولد قلی 
الفظرة ۳. خواجه عبدالله می نو بسد: 


۳ آنکه فومی آریم به رنگ توحید برآورده و به صفت دوستی اراسته و صبنه الله 
آمیزان بااک است. به صبغة الله رنگین است. 
آن کس که هزار عالم از رنگ نگاشت / رنگ من وتو کجا خرد ای ناداشت. 


پس جون که به صبفة الله رسید, هر که به وی بازافتد او را به رنگ خود کند؛ 
چنانکه کیمیا مس را و آهن را به رنگ خویش کند و عزیز گرداند. اگر بیگانه به 
وی باز افند, آشنا گردد؛ و گرعاصی باز انند, مطیم شود!۱۶. 


مولوی, در مثنوی, صبفة الله را دریک جا به خصلتها و صفات و خویهای نیک و خدایی 
تفسیر کرده است که باطن خدا حویان و مقبلان راء که از نور خداوند بهره گرفته اند, آراسته 


۱ ۰ 
اشی‌صتا و 


گاو را رنگ از برون و مرد را از درون جورنگ سرخ و زرد را 
رنگهای نیکت از خم صفاست ‏ رنگ زشتان ازسیاهابه‌ی حفاست 
صبفة الله نام آن رنگ لطیف . لمنهة الله بوی آن رنگ کبیف . 


صبفة الله رنگ ح است؛ و هر کس که رنگ حق بگیرد و از همه رنگهای دیگرپاک 
شود, خود با حق یکی می گردد. او انسان کاملی است که میان خود و حقّ جدایی احساس 
نمی کند. اين تعالی و کمال روح در گرو دستگیری پیر است؛ و بتدریج و طی مقامات و 
احوال سلوک افزایش می‌يابد, تا آنجا که شخص از همه رنگهای هستی و فردیّت مجرد 
می شود و از خودی وی رنگی برجای نمی ماند: 

نان مرده جون حریف جان شود . زنده گرد نان وعسین آن شود 


ور 


صبفة الله هست خم رنگ هو 


وس شوه ی رب ۳ ٍ 
جون در آن حم افتد و کر ییش قم 


آن منم خحم خود اناالحق گفتنست 


تفسبر داستال عیسی 


پیسه‌ها یک رنگ گردد اندر و 


از طرب گوید منم خم لا قلم 
زک آتش دارد الا اه یت 
ز آنشی می‌لافد و خامش وشست 


و ی پس نا الثارست لافش. نی زبان 
۳ ب ظ 

آدمی حول ی ار عدا هست مسحود ملایک ز احتبا 

نیز مسجود کسی کرجون ملک رسته باشد حانش از طفیان و شک**! 


انسانی که از حدا نورمی گیرد و مسجود ملایک می شودء‌انسانی است که فضل و عنایت 
خداوند نصیب او گردیده است؛ و در نتبجه, موّفق شده است رنگهای فردیّت راء که ناشی از 
دنکن به دنیا وعادات و صفات و حصلتهای منبعث ازنفس حیوانی است.» از روح 
خویش بزداید؛ وچون جامه‌ای صد رنگ که از خم عیسی یک رنگ بیرون می آید, 
پیسه‌های آلودگیها و آلایشها را از فطرت خدایی خود پاک سازد و روی به صبفة الله و 
بیرنگی مطلق آورد. جنین کسی در طریق حق وتعالی روحی تا آنجا که خدا بخواهد پیش 
می رود؛ و در انحاد با حقء به مرتبه انسان کامل می رسد. درباطن کثرت و اختلات 
وحدت و یگانگی, و در تنزع رنگها بیرنگی یا یکرنگی می بیند. دل او خود سرشت و مزاج 
خم عیسی و خم صفا را می یابد که در آن؛ رنگهای تعدد و تفرقه به رنگ وحدت. و اختلافها 
و. کینه‌ها به صلح و صفا بدل می شود. 


او زیکرنگی عیسی بونداشت ور مزاج خم عیسی خونداشت 
جام؛ صد رنگ از آن خمْ صفا ساده ویکرنگ گشتی چون ضیت|۱۶۷ 


بناب رآنچه گفتیم, «خم عیسی» را می‌توان دل عارف و مرد کامل یاء به اعتبار دارا بودن 
دل, خود عارف با مرد کامل دانست. عارف به مدد دل خویش» که از زنگ .کینه‌ها و 
کدورتها پاک و صیقلی شده است, در باطِ اختلافات مذهبی و علی رغم ظاهر مختلف و 
گونه گون ‏ آنها, یکرنگی و وحدت حق و حقیقت را می‌بیند؛ و درتنوع ایا و انسانها, 
سیمای حقیقت یکرنگ و واحد, و در کثرت وحدت را ادراک می کند. سخنان او, که از 
دل به ز بان می آیدء مریدان را به سوی حقیقت راهبری می کند و ارواح گونه گون آنها را با 


عم عیسی 


بر 
استمدادها و اعتقادات مختلف به اتحاد می رساند. مرغاد ارواح از صفیر اوازدامهای شک و 


تردبد و طفیان و غفلت بیرون می آیند, و در صبفة الله, یعنی فطرت حق‌طلبی و حق جویی 
که خحداوند در نهاد بسم سرشته است» پرواز می کنند. 


عطار نیز قبل از مولوی به همین معنی آشاره دارد. حون دم رحمان یا نور خداوند با 
واسطه انبیا و اولیا بر درون کسی بتابد, فطرت, که در او بالقوه است؛ به فعل می آید 
صبفه الله از درود می‌آوری 


- 
ور حم وحدت برود می اوری فِ۳۳ 


رسد گنس اک دی ی تن 


۸) مصیبت‌نامه» ص ۰۲۰۱ 


۱ لوط (ع) 


الف) داستان لوط 


جناننکه درتورات آمده است؛ لوط بر ادرزادة ابراهيم بوده است. لوط با ابراهیم به کنعان و 
مصر سفرمی کند؛ و چون از مصر مراجعت می کند, ابراهيم, که اموال و حواشی و مواشی 
۰ و ۰ 72 ۰ 

خود و لوط را بسیار می بیند, برای گریز از جنگ و نزاع شبانان, از لوط می خواهد که از وی 
مفارفت گزیند و در هر جا که به نظرش نیکومی آبد اقامت کند. لوط مرغزار اردن را 
برمی گزیند. در جنگی که میان پادشاهان اطراف با کدر لاعمر رخ می دهد لوط اسپر 
می‌ ود . ابراهیم حون آ گاه می شود با لتگرع ار حدمتکاران خاصه خود می رود و 
برادرزاده‌اش را نجات می دهد. لوط به سدوم مراجمت می کند. زندگی مردم سدوم بسیار 
نایسند است؛ و حون شرارت فوم ار حد می گذرد» دو فرشته از حانب خحداوند می آیند و لوط 
را از بلایی که بر شهر سدوم و عموره و ادمه و... فرودخواهد آمد آ گاه می کنند؛ و لوط را امر 
می‌فرمایند که به بالع, که قصبه‌ای است. فرار کند. در حین فران, زوجة لوط به عقب خود 
می نگرد؛ و حون این کار خلاف امر الهی است. به ستونی ارنمک مبدل می گردد... 


در فرآن کریم, بیست و سه بار نام لوط آمده است"؛ و بنابر مفاد آیات کریمهٌ قرانی» 
لوط به حضرت ابراهیم ایمان آورده و خود او هم رتبةٌ رسالت داشته است. اما قوم او تبهکار 
بودند, و به جای زنان با پسران می آمیختند» و در ملا عام مرتکب کارهای زشت می شدند؛ 
از این رو مستحق عذاب می گردند... 

فرشتگانی که از جانب خدا می آیند و ابراهیم را به دارا شدن فرزند بشارت می دهند 
( سم ابراهیم: مهمانان؛ جبرنیل) وسپس می گویند که مأموریت دارندبه شهر لوط 
بروند, به عذاب قوم لوط و و پران کردن آن سرزمین اشاره می کنند. این سرزمینی را که لوط 
در آنحا ساکن است و مردمش به اعمال ناپسند می پردازند. طبری موتفکات خوانده است که 


۱) فاموس کتاب مفدس ذیل « لوط ». ۲) اعلام قرآن» ص ۰4۱ 


1۸٩‏ داستان لوط 


مجموع هت 3ه اشت: « فرشتگان سپیده دم به خانهُ لوط می رسند؛ و پس از ماحراهابی که 
برای آنان با مردم شهر اتفاق می افتد, لوط را ازمآموریت خویش آ گاه می کنند: انا انا 
لیف مُحرمین. یل له ججارة ین طین ". سپس لوط را می گویند که با کسان خویش 
برود. لوط با ززن و کود کان شبانگاه به راه می افتند.و 


حبربل -علیه السلام- به کنار آن شهرها بیرون رفت, و پر بزمین فرو برد, و از 
قعرزمین برداشت و به هوا بر برد, و زیر و زبر کرد و همه هلاک شدند, و هر که 
از آن شهرها رفته‌بود تافته سنگی از هوا بيامد و ایشان را هلاک کرد. و حبرئیل 
سمل اسلا لوط ابید ک نگر هیچ کس از شا هس رید و 
لوط جود برفت - کافره بود - بازپس همی نگرید: سنگی تافته بيامد و او ر 
هلا ک کرد ... 


مولوی در دو بیت اشاره به لوط دارد: 


جوشهر لوط و برانم چوجشم لوط حیرانم / سبب خواهم که واپرسم ندارم زهره ویارا, (۱/۹6) 
پهلوی خم وحدت بگرفته ای‌مقام/ با نوح ولوط و کرخی وشبلی وبایزید,(۲/۱۹۱) 


ب) نفسیرداستان لوط 

در کلیات شمس, جز دو موردی که نقل کردیم» به داستان لوط اشاره‌ای نرفته است. چنانکه 
معلوم است. این دوموردنیزحاوی معانی مبهم ورمزی, که احتیاج به تفسیرداشته باشد» 
نیست. دریکی آزاین دومورد»مولوی یکی آزاحوال روحانی خودرادرتصو برشهرو بران لوط و 
چشم حیران لوط مجسم می‌بیند. حیران به احوال درونی خو یش می‌نگرد» در حالی که 
بارای آن ندارد که از محبوب علت این حال را پپرسد. در مورد دیگر» شمس, با پیرو اصل» 
راء که شراب روحانی معرفت به سالکان می نوشاند, همراه نوح و لوط پیامبر و کرخی و 
شبلی و بایزید عارف در کنار خم وحدت فرار می دهد؛ و بدین ترئیب؛ باردیگر» مضمون 
اتحاد روحی انبیا و اولیا راء که در داستانهای پیش بدان اشاره کرده‌ایم, تکرار می کند. 


۵( ترجمه نفمیر طبری؛ ج ) صص ۱۸۱۰-۸۵۸ در بارة این داستاد همحنین سم فصص فرآن مجید. 
صص ۸۲ - )۸! کشف الاسرار؛ ج ؟» صص ۱۰ و بعد. 


نفسیر داستان لوط 


در مثنوی نیز به داستان لوط حند بار اشاره ده ات وه به عنوان شاهدی.پرای 
تا کمن اندیشه‌های مطرح شده به کار رفته است» و معنی رمزی که محتاج بهتصیر باشد 
ندارد, دریک حا اشاره به قوم لوط و و بران شدن سرزمین آن قوم شاهد و دلیلی است بر 
اینکه جملهٌ ذرات زمین و آسمان گاه امتحان لشکر حق‌اند. 


حمله درات زمین و آسمان ۳ ۱ گاه امتحان 
باد را دیدی که با عادال حه کرد آب را دیدی که در طوفان جه کرد... 
سنگ می‌بارید بر اعدای لوط تا که در آب سیه خوردند غوی * 


درجای دیگس ضمن بیان داستان کسانی که از گرسنگی پیل بجگان را می خورند و مادر 
پیلها از آنان انتقام می گیرد, این مطلب عنوان مي شود که اولیا نیز اطفال حزاند, و حق از 
آنان حمایت می کند, ونفرین آنان را درحق کسانی که آنان را می آزارند استجابت 
می کند؛ و از حمله شواهد بر صحت این مطلب دعای لوط و و یران شدن شهر لوط است. 


...هان وهان این دلق بوشان منند صد هزار اندر هزار و یک تن‌اند 

ورنه کی کردی به یک جوبی‌هنر. ‏ موسیی فرعول را زیر و زبر,.. 

برن‌کندی یک دعای لوط راد . جمله شهرستانشان را بی‌مراد". 
ات کر یاو تاه شیطان که از خوابش برانگیخته است ت با نمار فوت نشود 
سمی گوید تمام بدبختیها و گرفتاری افراد و اقوام» از جمله سنگُسار قوم لوط و غوطه 
خوردن آنان در آب سیاه, از وسوسه های توست؛ و علت وافعی این کار بظاهر خیر را از او 
می پرسد. 


8 1 م2 ‌ و ی 
ازتوبود آن سنکُسارقوم لوط / درسیاها به زتوخوردند غوط ۸ 
و درجای دیگر- ضمن تکرار همین موضوع که حرص, که ناشی از وسوسة دیوو فریفته 


شدن بدوست, سبب محرومی و مرجومی می شود - به اصحاب فیل و قوم لوط اشاره 
می گردد که شیطان از طربق حرص و خودخواهی آنان را چون خود محروم و مرجوم کرد. 


حرص کورت کرد و محرومت کند دبر همجون خحویش مرجومت کند 
همجنانک اصحاب فیل و قفوم لوط کردشان مرجوم حون خود آن سخوط " . 


7 مثنوی, دفترجهارم» ص ۰۳۲۵ ۷) همان کتاب ذفترسوم» ص ۰۷ 
۸) همان کتاب, دفتر دوم» ص ۰۳۹ )٩‏ همان کتاب دفتر پنحم» ص ۹6. 
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